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حلمة الافتتاح 


العقل أثمن ما وهب الله الإنسان» به تميز البشر من سائر الكائنات» وبه تمايز 
الناس في ما بينهم . إنه معيار المعرفة السليمةء وأداة التمييز بين الصالح والطالح» والنافع 
والضار؛ واسشیر والشر. إلا أنه مرشد - وغیر ملزم» ويعتمد في أداء رسالته على مدی 
سلامة استخدامه فی ميادین الياة الرحبة الواسعة. والزیغ عنه والانحراف یوقع الانسان 
والجتمع في وهدة التدهور المؤدي إلى الهلاك . وإذا كانت رسالة الدين عدا البشر للتي 
هي أقرم؛ فإن هذه الرسالة تعتمد العقل أداة لتوضیح تعاليمها وترسيخ أسسها. ۳ 
نادت الأديان السماويةء ولهذا دعت» وعليها اعتمدت في نشر رسالتها. 

ك العرب العقل التقدير اللائق به» وبحسن استخدامه حققوا منذ أقدم الأزمنة 
الانجازات الادية والفکرية» وكان الزيغ عنه أساس كثير مما حل بهم من نكبات وما 


ولا جاء الاسلام لیرنعهم من وهدتهم؛ ويسير بهم إلى معارج التقدم كان من أول 
ما عني به الاستخدام السليم للعقل وسيلة إلى إدراك الحقيقة» وسبيلا إلى بناء مجتمع سليم 
حي نام. وأؤلى القرآن الكريم العقل مكانته المنميزة» ودعا إلى إعماله هادياً ومرشداً. 
وتمازج تقدير العرب المورث بتعاليم الإسلام وأوامره» فأمن للعرب مجتمعاً تميز بالحيوية 
والنشاط والنموء متوجهاً وجهة إنسانية عالمية» وحقق تقدماً زاهراً مفتوحاً. 

وجاءت أحوال خارجة عما يرتضيه العقل أو يقرهء فعطلته وأركدته ليسود مكانه ما 
يناقضه. فتجمد النشاط» وتوقفب التقدم وعانی الفرد والجتمع لاعقلانية بائسة وركود 
مضمن ؛ في حن دب النشاط في شجتمعات خارج نطای بللاد العرب والإسلامء وزاد فيها 
تقدیر العقل واتسم میدان وبذلك عملت على نفض ما يلفها من سبات ؛ وما يغمرها 
من رکود» وانطلتت تصعد في معارج التقدم والرقي . 

وأحست أعداد متزايدة بما يغمر الأمة من جهل وجود. وما تعانيه من ضعف 
وخمول. فنشطوا لدراسة أحوالهم. والتفكير بما يوصلهم إلى حياة أفضل› وما ينبغي 
تحقيقه من مُثْلء وما يحسن اتباعه من أساليب» وتكائرت الحلول المتترحة لتنظيم الحاضر 
وبناء المستقبل. وكان بعض منها داخلياً منبعثاً من أبناء الأمة» وبعضها الآخر خارجياً 


۹ 


وافداًء وارتفعت أصوات بعضهاء عن إخلاص أو خبث» فأحدثت تناقضات مشععة 
دفعت بعضهم إلى الدعوة إلى فرض نظام تلقيني لعل أخطاره تفوق ما يولده التعدد من 
|رباك . 

إن كثيراً من آخطار التقولب ابحامد. والتنوع الشتت مبعثه الصدود عن استعمال 
العقل أو سرء استعماله لفهم حقيقي للأوضاع واختیار التوجهات السليمة التي تومن ما 
یتفق علیه اجمیع من الطموح لستقیل آفضل للامة وأبنائها. 

إن العقلانية هي الأداة السليمة للوصول إلى الحقيقة» وقد يسّر استخدامها الصائب 
التقدم في ميادين العلم والفكر» وهي خير هادٍ لبناء مجتمع حي نام. 

إن أفراد هذه النخبة من الأفاضل المتحدثين في هذه الندوة هم مؤمنون جميعاً بأهمية 
العقل دلیلاً مکیناً للوصول ال القيقة الصائبة التي یمن الأخذ ها حياة أفضل للأمة 
ولا بد من آن ما سیعرضونه من آفکار وآراء يفتي الفکر العريي ویسهم في توجیهه لما فيه 
خیر الأمة وصلاحها. والّه من وراء القصد. 


صالح أحمد العلي 


القسم الأول 
أوراق العمل 


و5 
احور الأرن 
بنية العقل والعقلانية في المجتمع 
العربي الإسلامي ‏ فترة ازدهاره وآلياته 


الفصل الأرل 
الأصول التاريخية للحقل في الفكر العربي 


صالح أحد العلى* 


لكل أمة سمات عامة في أساليب التفكير واهتماماته منبعثة من أحوالها المادية العامة 
ومواقف الناس منها. وتبقی هذه السمات ما دامت الأحوال العامة تسير باتجاهات 
مستقرقت وتصبح سُئئاً موروثة اجتماعياً. وهي لا ترجع إلى عوامل بيولوجية في تركيب 
الدماغ الفيزيولوجي» كما أن عمومیتها لا تعني عدم وجود خصائص «محلیة؟ في جماعات 
آو آفراد محدودین. | وهذه السمات العامة تتعرض في مسيرة الأمة إلى ما قد يجعلها نشطة 
نامية» آو قد تضمر وتتجمد. 

إن استفاظ الجتمعات بالسمات العامة کان مکیناً واسعاً في العهود الاضية حیث 
اس الاتصال ممدودة؛ والمواصلات غير سهلة؛ ولم يكن للحكومات من المال 
والژسسات ما یمکنها من فرض آفکار جديدة أو نظم تجتث الستن الوروثة. ولا ریب 
في أن بعض الدول الكبيرة التي ظهرت في التاريخ عملت على فرضر ا 
وحضارية خاصة تختلف في سعة نطاقها وعمقها. إلا أن هذه التوجيهات المفروضة دو 
في أوساط المثقفين» وخصوصاً عن لهم صلة بالسلطات الحاكمة. أما العامة» E‏ 
من کانت مساکنهم بعيدة عن مراكز الهيئات الحاكمة» وخصوصاً في الأرياف والبوادي 
النائیة» فان تأثرهم ضعيف بالتوجيهات الخارجية المفروضة؛ وهم يحتفظون عادة 
بالخصائص المحلية . 


أولاً: العرب والعقل العربي وأصالته القديمة 
نقصد بالعقل العربي في بحثنا الحالي أساليب الفهم والتفكير القائمة على أعمال 


(*) الجمع العلمي العراقي. 
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الدماغ الذي لا یدخل ترکیبه ضمن دراستنا» وهي مقومات غیر موروثة بیولوجیاً» وقد 
تتعرض عبر الزمن ال تطورات ختلف مدی سعتها وعمقها وثاتها كما ان هذه المقومات 
هي سمات عامة يتسم بها أغلب الناس» ولا تمنع من ظهور أفراد أو جماعات مبدعین لا 
يتسمون بتلك السمات» وإنما يعملون على سبل في التفكير تخالف ما اعتاده التاس . 
وتحتفظ هذه السمات بظواهرها فى المجتمعات المستقرة البعيدة عن المؤثرات الخارجية» 
وتختل عند فقدان الاستقرار أو التأثر بالتيارات الأجتبية . 


إن العرب الذين نتناولهم في بحثنا هم الذين يستعملون العربية «اللغة الأم؛ منذ 
بدء تعلمهم في صغرهم. ولا ريب في أن اللغة ليست مجرد كلمات منطوقة وجمل 
مصاغة وقواعد محددة وانما هي آوسع من ذلك . فهي وعاء العرفة والتفكيرء تكثر فيها 
المفردات المعبرة عن محتوى بيئتهم المادية وأسالیب فهمها وتقدیرها. 

ومن المؤكد أن العرب ولغتهم موغلة في القدم» يشهد بذلك بعض الاشارات 
والآثار» ولكن قلة الوثائق المكتشفة لا تيسر كتابة تاريخ مفصل لأحوالهم في الأزمنة 
القديمةء وانما یمکن آن نثبت في ذلك بعض القائق . وأول هذه الحقائق أن العرب في 
الجزيرة احتفظوا بسماتهم العامة وکان تأثرهم بالاجانب" ضعین إذ لم يعرف في التاريخ 
دولة آجنبية سیطرت على شبه جزيرة العرب وفرضت على أهلها لغة أو نظما أو أفكاراً 
عامة تخالف ما آلفوه وتوارئوه» وان الغزوات الجنبية القليلة التي تعزضت لها كانت 
مقصورة عل بعض آطرافها من دون التوغل فیها» وکانت قصيرة الأمد» محدودة النطاق. 
وان الأدیان التی دخلتها؛ وأخصها اليهودية والنصرانية» کانت محدودة الانتشار سطحية 
الأثرء قلم تتخلفل في نفوس غالبية السکان و تبدل سماتهم العام» علماً بان هذین 
الدينين ظهرا في أطراف الجزيرة وفي أقاليم لأهلها صلات عرقية وثقافية وثيقة بأهل 
الجزيرة . 

ولا ریپ في آن العرب منذ آقدم الازمنة آسهموا في اللاحة والتجارة مع أقاليم 
بعيدة عن جزيرتهم؛ غير أن الأثر المقباري والفكري لهذا الإسهام كان محدوداً في نطاقه 
ومياديئه » وخصوصاً في حياة عموم الناس. 

وجزيرة العرب واسعة الأرجاء مترامية الأطراف» ومع أنها تقع في المنطقة المدارية 
التي لها مناخ خاص يميزهاء لا آنبا منوعة في تضاریسها وتربتها ومنتوجانها وتوژع 
سکانها» ففیها احبال والیضاب والسهوب والودیان» وفیها الصخور الرسوبية الصالحة 
للزراعة عند توفر الیاه» والصخور النارية التي تحتوي بعض العادن» وخصوصاً الذهمب 
والفضة والنحاس. كما ان فیها مناطق تتوفر فیها میاه الینابیم والأبار وجاري الودیان بٍ 
وتكفي زراعة رقع من الأراضي بعضها واسع یضم الالوف من الناس؛ فیکون مدناً 
شهدت حضارة ونظماً وآفکاراً تتاسب بینتها. 


ولا يخفى أن على سواحلها الطويلة موانئ تتیسر فیها صناعة السفن واللاحة 
والتجارة. وكل هذا مؤد إلى تنوّع في نظم الحياة تتطلبه الأحوال المعاشية للرعاة 
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والفلاحین وأصحاب الأعمال والتجار؛ وتجدر الإشارة إلى أنه لم تعرف في التاریخ دولة 
ظهرت في شبه جزيرة العرب وهيمنت على أرجائها كافة وعملت على توحيدها سياسياً أو 
قافا أن حقبارياً. 

إن معلوماتنا عن شبه جزيرة العرب تعززت من قبيل الإسلام بفضل ما نقله رواة 
الشعر والأخبار عنها. وما تناقله العرب السلمون من آخبار تقالیدهم الحلية. وأبرز ما 
یظهر منها آنه بجانب التنوع امحضاري والسياسي توجد مظاهر وحدة عامة تجمعهم وتتجل 
في اللغة «الفصحى» والشعر بأوزانه وقوافیه وأنماطه» وکذلك في النظم السياسية والمعُل 
الأخلاقية . 


ثانياً: القرآن الكريم معبّر عن سمات العقل العربي 

لا ريب في أن العقل العربي بأساليب تفكيره ومادة اهتمامه عند ظهور الإسلام ذو 
سمات مميزة عامة وأوضح ما يعبّر عئه القرآن الکريم فنصه سليم من أي تزوير «إنا 
نحن نزلنا الذکر وانا له انظون؟»؟ وقد تثبت تنظيم سوره وقراءة مفرداته بأمر الخليفة 
عثمان بن عفان في زمن کان یمج بالصحابة من قراء القرآن وحفاظه وعارفي آیاته النزلة. 

إن السمات العامة التي تظهر من دراسة القرآن الكريم ترجع إلى أزمنة قدیمة» وهي 
وثيقة بالدعوة الإسلامية فى أسس أفكارها ونظمها وسيل فهمها. فقد نزلت الرسالة على 
النبى الأمى محمد وطخ و عشيرة عربية خالصة» وبدأت كن مكة حيث كان أهلها من 
أصحات السلطان والتفوذ وابماهیر والعام؛ عرباً خلصا: وقد آمر تعال الرسول كه 
منذ آول الدعوة آن یبدآها بالاقرب له وانذر عشيرتك الاقربین ۳4" وانه لذکر لك 
ولقومك؟۰*۳۱4 ونزل (بلسان عربي مبین۰ ۲۳ روما ارسلنا من رسول الا بلسان قومه لیبین 
لهم وقد نزل #حكماً عربياً'2. ولا بد من أن كثيراً من التوجیهات الدينية 
والعقائدية التي نزلت في مكة كانت في أساليب تلائم «عقل» أهل مكة الذين قامت بينهم 
الدعوة الاسلامية في سنواتها العشر الأولى. 

وتابعت الرسالة دعوتها في -خطها العام بعد هجرة الرسول ية إلى المديلة» وظلت 
مركزة على العرب من أهل المدينةء وامتدت إلى من حولهاء وكلهم من العرب الذين 
يتسم تفكيرهم بأساليبه واهتماماته بالسمة العربية. 

ولا ريب في أن الرسول يْبِةِ واجه في الدينة جالية بهودية ملحوظة العددء وكان 


(۱) القرآن الكريم؛ "سورة الحجرء» الآية 4. 
() الصدر نس «سورة الشعراء» الاية 114. 
(۳) الصدر نفسه اسورة الزخرف.؟ الاية 414. 
(4) الصدر نقسه #سورة الشعراف» الآية ۰۱۹۵ 
(۵) الصدر نقسه «سورة ابراهیی» الاية ؟. 
(1) الصدر نفسه اسورة الرعد» الاية ۰۳۷ 
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آفرادها یحتفظون بمدارسة کتبهم الدینیة» واتسم کثیر منهم بالتعمصب الضیق. الا آن 
إقامتهم الطويلة في المدينة مع العرب أدت إلى أن يتأثروا بالعرب في أساليب حيائهم 
ولغتهم وتفکیرهم» فکان تأثرهم بالعرب آوسع من تأثیرهم فیهم. وقد نزلت آیات کثيرة 
تشير إلى تاريخهم وعقائدهم وأفكارهم ومواقفهم» ولكن هذا لم یبذل سمة القرآن 
الأساسية وهي في مخاطبة العرب حتى في التطور الجديد الذي كثر فيه التأكيد على أن 
الدعوة الإسلامية عامة عالمية #كانة للناس4”"'. رحة للعالمت 20 وظل امتداد الإسلام 
وتوسع دولته متوجهاً بالدرجة الأولى إلى العرب الذين أقبلوا على الانضمام إلى الدين 
الجديد والانضواء تحت راية دولته. وبقي اليهود بعزلة جامدة في مناطق متفرقة نائية من 
آطراف الحجاز الشمالية» وبعض المناطق النائية عن المدينة في أطراف الجزيرة. 


ثالثا: آسالیب العرفة في القرآن الکریم 


ذکرنا آن آیات القرآن الکریم تظهر آنه نزل لیخاطب قوم الرسول بلساشبم» وهو 
لسان عري مبین4 ۲۳ قرآناً عربیاً غير في عوجي وانه کان «حکماً عربی۱۱۳4) ولو 
جعلناه قرآناً آعجمیاً لقالوا لولا فصلت آبانه۱۳۳۹ ومذا يقعضي أن يخاطبهم بالأسلوب 
الفكري الذي یفهمونه ویقدرونه. ویظهر من استقرار الأیات القرآنية وجود آنماط من 
آسالیب العرفة یمکن آن تنضوي تحت صنفین رئیسیین: الاول» الغيبي بمختلف مستویاته 
من الوحي والإلهام والكهانة والسحر والشعر» والثاني. العقلي بمختلف مراحله من البصر 
والنظر والتفكر والعقل. 


فأما الوحي فإنه أسلوب من المعرفة تمارسه جهات متعددة منها الشیاطین۱۳) 
والبشر“'» غير أن الوحي الصادق هو ما ينزله الله تعالى على الأثبياء حصراًء علماً بأن 
كلام الله نزل على الرسول اة بالوحي» وأن وحي الله على الأنبياء انتهى بما نزله عل 
الرسول َي وهو خاتم النبيين. 





(۷) الصدر نفسه. «سورة سبأ الاية ۲۸ 
(۸) المصدر نفسهء «سورة الانبياءء» الآية ۱۰۷ 
)٩(‏ الصدر نفسه. اسورة النحل»» الآية ۱۰۳ 
(۱۰) الصدر نفسه» اسورة الزمر» الاية ۲۸. 
(۱۱) الصدر نفسه «سورة الرعد»» الاية ۳۷. 
(۱۲) الصدر نفسه» «سورة فصلت»» الاية 46 
(۱۳) ولا تأکلوا هام یذکر اسم الله علیه وائه لفسق وان الشیاطین لیوحون إلى أوليائهم 
لیجادلوکم ران آطتموهم نکم لشرکون». الصدر نفسه #سورة الأنعام» الاية ۱۲۱ 
۱4 «وكذلك جملنا لکل نبي عدواً شیاطین الانس وابتن بوحي بعضهم ال بعض زخرف القول 
غرورا ولو شاء ريك ما فعلوه فذرهم وما یفترون الصدر نفسه. «سورة الأنعام.» الاية ۱۱۲. 
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آما الکهانة فقد ذکرت کأسلوب من العرفت في سیاق یظهر آن بعض الناس یرونبا 
قريبة إلى الوحي*'' غير نها ليست وحياًء وأن الرسول ية ل يكن كاهناً. 


ول يذكر الإلهام إلا في آية واحدة"'» وهو ما قد يشير إلى ضعف أهميته عندهم 
في أساليب المعرفة. 


وذكر السحر في سبعين آية» منها عشرون آية عن موسى وفرعون» وتسع عن اتهام 
المشركين الرسول فة أن ما جاء به #سحر مین ي وردت في آيتين أن السحرة 
کذابون"۳. ویقرن السحر بالنون» والعرفة منه غير صحيحة أو صادقة. 

وما عرفه أهل مكة والعرب الشعر» وقد ذکرت خس آیات اتبام الشرکین الرسول 
بأنه شاعر» ورد القرآن الكريم على التهمة بأن: #الشعراء یتبعهم الغاوون. وام یقولون ما 
لا ینعلون؟ وقرنت آية آخری الشعر بابلنون""۳. 


إن هذه الأساليب من المعرفة» في ما عدا الوحي» لا توصل إلى المعرفة الحقة» 
ولذلك شجبها القرآن الكريم» ولا بد من أنه كان في شجبها يعبّر عن آراء آکثر الناس 
فيها. والواقع أن السحر في القرآن ارتبط بمصر وبابل» وأن الكتب ذكرت عدداً قليلاً 
من الكهان عند العرب ول تبرز مکانتهم. ول تشر إلى تصديق العرب كلامهم أو 
مكانتهم المنبعثة من معرفتهم الكهانة. وكل هذا يظهر أن هذه الأساليب من المعرفة كانت 
شاذة ضيقة ولم تحظ بتقديرهم. 


إن الصنف الآخر من أساليب المعرفة هو العقيدة القائمة على الإدراك الحسي» 
وتفهمها السليم بالعقل» وهذا الصنف كما يظهر من آيات القرآن الكريم» هو الأساس 
في تكريم العقيدة عند الناس وهدايتهم» ذلك أن الدين الإسلامي يتطلب الفكر والعمل» 
والعمل يبرز ظواهر الدين ويتجلى بالإسلام. أما العقيدة فتقوم على الإيمان المنبعث من 
العرفة السليمة وتقدیرها والسیر علیها» فهي الاساس الاقوی» وقد ميزت آية من القرآن 
الکریم بین الاسلام الظاهري والایمان القلبي. فقال تعالی: #قالت الاعراب آمنا» قل ۸ 


(۱۵) فذکر فما آنت بنعمة ربك بکاهن ولا مجنون الصدر نفسه» اسورة الطور» الاية ۰۲٩‏ 
«رلا بتول کاهن قلیلاً ما تذكرون»» الصدر نفسه» «سورة الحاقة»» الآية .٤١‏ 

(۱۱) ألهمها فحورها وتقواهایه. الصدر نفسه «سورة الشمس٠)‏ الاية ۸. 

(۱۷) الصدر نفسب «سورة الأحقاف»» الاية ۷. 

(۱۸) «قال لقد ظلمك بسژال نمجتك ال نعاجه وإن كثيراً من امخلطاء لييفي بعضهم علی بعض الا 
الذین آمنوا وعملوا الصالات وقلیل ما هم وظن داود آنما فتناه فاستغفر ربه وخر راکعاً وأثاب؟. الصدر 
نفسه «سورة ص٠٠‏ الآية ۰۲۶ إلى فرعون وهامان وقارون فقالوا ساحر کذاب؟ الصدر نقسه. «سورة 
غافر »» الاية ۰۲۶ 

.۲۲ الصدر نفسهء اسورة الشعرام»» الایتان ۲۲6 وا‎ )۱٩( 

(۲۰) «ویقولون آأثئنا ثارکوا آلهتنا لشاعر مجنون4»» الصدر نفسه اسورة الصافات؟ الاية ۳۱. 


۱۷ 


تومنوا ولکن تولوا سلمنا ولا یدخل الایمان في قلویکم۰۳۳۹ وا له دلالته آن كلمة 
الاسلام ومشتقانها ذکرت في مثة وثمانية آیات آما الایمان ومشتقاته» فقد ذکر في 


تسعمئة وثمانين آية» أي قرابة خمسة أضعاف ذكر «الإسلام» . 


رابعاً: مكانة العقل في الإيمان 
إن الإيمان هداية من اله وقد تكرر ذلك في مئة وثمانين آية» وأساسه الإدراك 
الصحيح والإقرار به والعمل بما يرجحه. ولا ريب في أن الإدراك الصحيح قائم على 
البصيرة وهي الرؤية النفاذة إلى الحقيقة» وهي تتقدم على جرد البصر من حيث إنها 
تتطلب التفاعل مم العقل؛ وقد وردت البصيرة في أربع وخسين آية» والأبصار في ثمان 
وأربعين آية» أما البصر فورد في ثماني آيات. 


إن الدعوة إلى الإسلام موجهة إلى الذين يعقلون» وقد تكرر هذا في ثمان وأربعين 
آية. وان مركز الادراك وآثار التفكير تظهر في القلب» وذكر في مئة واثنتين وعشرين 
آية» وفي الفؤادء وذكر في ست عشرة آية. وتكرّر ذكر كل من التفكير والتفقه في اثنتين 
وعشرين آية. 

يظهر استقراء مفردات القرآن الكريم أن سبل المعرفة تعتمد أكثرها على الحواس» 
وقد ذكر منها الرؤية في مئتين وخمس وثمانين آية» والسمع في مثة وسبعين آية» والنظر 
في قرابة منة وعشرین آية. وبمقارنة العدد الکبیر لتكرر المفردات في السبل الحسية 
للمعرفة» مع العدد القلیل لتکرر السبل الغيبية للمعرفة يتجلى مدى تأكيد القرآن الكريم 
عل الاستخدام السلیم للحواس للوصول ال العلم الفيقي وفهمه. 

یظهر تقدیر القرآن الکریم للمعرفة والعلم من تکرار ذکرها؛ فقد ذكرت عرف في 
تسم عشرة آیة» وادرك في خس آیات. وتکرر التذکر ومشتقاته في مثتین وعشر آیات. 
وذکر تعبیر علم في آربعمكة وعشر آیات» واعلم في خسین آیت وذکر علیم من صفات 
له في مثة وستین آیة والعلم في مثة وستین آیق واعلم في خسین آیة» وذکر العلماء 
في عشرين آية يوضح بعضها مکانتهم التميزة نما خشی ال من عباده اللماء ۸" 
#يرفع الله الذين آمنوا منكم والذين آوتوا العلم درجات ي" وذکر الفقه في عشرین آیت 
والفكر في ثماني عشرة آية» واکمة في عشرین آیة» وکلها في سیاق التقدیر والاطرای 
ومنها #يؤتي الحكمة من يشاءء ومن یوت اشکمة فقد أري خیراً کثیرآ۳*6* ووصف تعال 
ذاته بأنه حكيم في مثة آیة. 


(۲۱) الصدر نفسه اسورة الجرات» الاية ۱6. 
(۲۲) الصدر نفسه. #سورة فاطر»؟ الایة ۲۸. 
(۲۳) الصدر نفسه. اسورة الجادلت» الاية ۰۱۱ 
(۲۶) الصدر نفسه «سورة اللقرة» الاية ۲۱۹ 


۱۸ 


خامساً: العقل فى الحياة العامة 


تلقي أحو ال حياة الناس ضو ءا على اهتماماتهم وتوجهاتهم الفكرية وأساليب 
تفكيرهم. وفي القرآن الكريم آيات كثيرة تبين أحوال حياة أهل مكة. وفي المصادر 
سمات مکة عند ظهور الاسلام آنبا کانت حرما مقدسا جعلها بلدا آمناً» ومركزاً للحج 
والتجارة» وقد أشار القرآن الکریم إلى ذلك بقوله تعالى: #فليعبدوا رب هذا البيت الذي 

a ۳ 5 

أطعمهم من جوع وآمنهم من خوف» . 

كانت مكة فيها الكعبة؛ بيت الله الحرام» وعدد من المعالم المقدسة كالحجر الأسود؛ 
والصفا والروت وعرفةء ومعالم دينية في منى والمزدلفة. وقد عني أهل مكة بأمور اج 
وأنشأوا لإدارته مؤسسات من أبرزها الرفادة والسقاية والعمارة. وذكر القرآن الكريم 
والكتب بعض معتقداتهم الدينية» ولكن لم يرد ذكر لرجال دين مختصين بالعناية بأمور 
العقائدء وأن الدعوة الاسلامية لقیت مقاومة من أصحاب النفوذ والکبراء والترفین من 
ذکرت الصادر آسماء عدد منهم وأشارت ال بعض مواقفهم. ول تذکر الصادر آن یا من 
مقاومي الدعوة كان من رجال الدين أو أنه أبدى آراء ذينية في معارضة الاسلام؛ 
فالسلطان في مكة لم يستمد قوته من رجال الدين كما كان لليهودية من ربيين وأحبار 
وعلماء دین» أو ما كان للنصارى من اكليروس. وتظهر آيات القرآن والأخبار أن عقائد 
الشرك التي سفهها الاسلام کانت في مکة سطحية ساذجة لا تسندها فلسفة عميقة التفکیر 


أو آراء غيبية. 


سادساً : التحارة 
کانت التجارة ومعاملاتبا من آبرز سمات الياة العامة فى مكة. وقد أشار القرآن 
إلى تقدير أهل مكة المال کمصدر للقوة" ۲ وذكر فى أكثر من عشر آيات أن المال والبئين 
هم مصدر القوة وزيئة الحياة الدنياء وذكر أهمية التعجارة عندهم طوإذا رأوا تجارة أو لهوأً 
انفضوا إليها وتركوك تائماً»”"'"'. طرجال لا تلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر الله وإقام 
الصلوات)" ٠‏ وأشار في آية إلى أن الإيمان بالإسلام تجارة رابيحة «إيا ايها الذين آمنوا هل 





(10) المصدر نفسهء #سورة قريشء 5 الایتان ۳ - 4. 

(۲۰) رما آدراك ما الحطمة4 الصدر نفسه. «سررة الهمزت ؛ الآية . ما آغنی عني ما لیه؟: 
الصدر نفسه» «سورة الاقة» الاية ۰۲۸ (وانت جل بهذا البلد4. المصدر نفسه. #سورة البلد؟ الآية 
۲ ولنبلونکم بشيء من القوف وابلوع ونقص من الاموال والانفس والشمرات وبثر الصابرین۰4 الصدر 
نقسه» اسورة البقر ‏ الایٌ ۱۵۵. 

(۲۷) الصدر نفسه اسورة اطمعة» الاية ۰۱۱ 

(۲۸) الصدر نفسه «سورة النور* الايةٌ ۳۷. 


1۹ 


آدلکم عل تجارة تتجیکم من عذاب آلیم۲. 

وتابع مهاجرو قریش نشاطهم التجاري واهتمامهم بو بعد هجرتهم إلى 
وآشارت کتب احدیث ال انشغال الهاجرین بالّفق في الأسواق والاهتمام بالتجارة ‏ . 
وذکرت کتب التراجم ثروات عدد منهم ولا بد من آن آخرین ۸ تذکرهم الصادر 
امتلکوا مقادیر متباينة من الثروات أيضا. 

إن انرز ما تعطلبه التجارة أسلوب في التفكير والمعاملة» واقعي » حسابي» یقدر 
واقع الأمور ويوازنها من جوانبها كافة» أي استعمال سليم للعقل من دون الغيبيات 
المجازفة. وتظهر آيات القرآن الكريم مدى أثر التعجارة في عقلية أهل مكة وأساليب 
تفکیرهم فقد ترددت فيه التعابير الحسابية المستمدة من بيئة التجارة والأعمال المالية» 
کاساب. والأجر. والیزان والاقراض؛ والربح» والخسارة» كما وتظهر الكنايات 
والممجازات والاستعارات القائمة على التعابير المتعلقة بالمالية والمعاملات مدى تغلغل التفكير 
الحسابي الرياضي القائم على استعمال العقل في أفكار المجتمع وعقليته. 


إن الصورة الواضحة التي تظهرها آيات القرآن الكريم والمصادر العربية المتوفرة عن 
أهل مكة تنسجم مع ما تشير إليه المعلومات القليلة عن أهل مدن الجزيرة وسكانها 
العرب» فمن المعلوم أن أهل الجزيرة عملوا في نقل البضائع والتجارة» ليس بين مناطق 
الجزيرة فحسب» وإنما امتدت تجارتهم إلى مناطق نائية في الشرق الأقصى وإلى سواحل 
البحر المتوسط كافة. فأما في الشرق فمن المعلوم أن سفنهم كانت تجول في المحيط 
الهندي وجزر الهند الشرقية» وان معرفة تبدل الرياح الموسمية التي تعتمد عليها الملاحة 
في الحیط الهندي» ۸ يعرفها الإغريق إلا في القرن الثاني قبل الميلاد» أما في الغرب» 
فيظهر امتداد الفينيقيين إلى الأطراف الغربية من سواحل البحر المتوسط» واكتشاف كتابات 
معينية» مدی امتداد تجاراتهم» کما ان الدن التجارية في داخل ابزيرة وأطرافهاء مثل 
جرها» وميسان» وندمر » والیترای تؤكد اهتمام العرب بالتجارة وما يتصل بها من اهتمام 
بالحساب والعاملات التي تتطلب استعمال العقل والفکر من دون الغیبیات الخامضة. 


سایعا: الواقعية والعقل فى الحياة العامة والإدارة 
وبعد صلح الحديبية وفتح مكة ازداد عدد أهل مكة في دولة الإسلام» وكان لهم 
دور متميز في قيادة الجيوش وإدارة الأقاليم» وكان منهم الخلفاء وكثير تمن حول الخلفاء 
ولا بد من أن نظرتهم الواقعية الحسابية التجارية التي هي من أبرز سمات العقل 


(۲۹) الصدر نفسه. اسورة الصف» الاية ۰۱۰ وانظر: «سورة البقرت» الاية ۲۸۲+ «سورة 
اللساء * الآية ۰۲۹ واسورة التوبة» الاية ۱4 

(۳۰) انظر: صحيح البخاري: العلم» ص ۰8۲ زروع» ص .١‏ حرثء ص ۰۲۱ انعام» ص 
۰ صحیح مسلم» فضائل الصحابت ص ۱۵۹ - ۱۰ واين حنبل المسندء ج ۲ ص ۲۶۰ و؟۲۷. 


۲+ 


والعقلانية» كانت مما أعانهم على تفوقهم في توسيع الدولة وتنظيم إدارتها وتحقيق الأحوال 


إن المكانة المتميزة لرجال مكة في إدارة الدولة الإسلامية وتوجيهها لا يعني تفردهم 
بالهيمنة والتوجيه» كما ان عقليتهم الحسابية الواقعية لا يعني أا كانت مقصورة عليهم 
و محصورة فيهم . 


فمنذ أول الهجرة وتأسيس دولة الاسلام ساند العرب الاسلام؛ وكانوا الأنصار 
الذين أقبلوا على اعتناق الإسلام» وأيدوا دولته» وشاركوا في توسيعهاء وساندوا 
الرسول ية وعززوه ونصروه» وصذوا عنه الأخطار» وكان دورهم أساسياًء خصوصاً في 
السنوات الأولى من الهجرة وظل مهماً بعد توسع دولة الإسلام والقضاء على حركات 
الردة والانشتاق» ول یتوقفوا عن الاسهام في الفتوح . 


وکان العرب من آهل الدينة یعملون عند الهجرة في الأرض والفلاحة. وعلی 
الرغم من کثرة البهود الذین یعیشون في المدينة» إلا أن أهل المدينة لم يتأثروا كثيراً 
بالأفكار الدينية اليهودية» ولا تشير المصادر إلى اهتمامهم بالغيبيات أو تفكير يختلف 
آساسیاً عن أسلوب تفکیر العرب ول يظهر فيهم نبي من قبل» فتفكيرهم يختلف 
بالدرجة» ولیس بالنوع. عن تفکیر آمل مکة. 


بعد انسحاب قریش وحلفائها من حصار الدينة في اندق امتدت دولة الاسلام لل 
المناطق الواقعة بين الدينة ومکت واتسع الامتداد بعد صلح الخديبية» وصارت دولة 
الاسلام بعد فتح مکة تشمل آرجاء اطزيرة العربية كافة» الا قليلاً من لم ینضموا لها 
فلما قضی الليفة الأول آبو بکر الصدیق عی حرکات الرذة والانشقاق حدث تطابق شبه 
تام بین العروبة والاسلام؛ حيث أصبح كل عرب الجزيرة تقريباً مسلمین» وکان الاسلام 
في هذه الرحلة التي سبقت الفتوح مقصوراً على العرب 


إن شبه جزيرة العرب منوعة بتضاریسپا وتربتها: ومدی توفر العادن والیاه 
والزراعة والصناعة في أرجائها . ويمكن من حيث العموم تصنيف أهلها إلى ثلاثة أصناف 
عامة ومتداخلة أحیانا» هم: البدو الرعات. وأهل الریف الفلاحون: وأهل المدن من 
الصناع ورجال الأعمال والتجار. وکان لکل من هذه الأصناف آنماط من الياة والنظم 
تتناسب مم متطلبات حياته. كما ان مستواهم الحضاري والفكري متباين» غير أنه توجد 
روابط عامة تجمعهمء أبرزها اللخة العربية السليمة العامة بينهمء والمثئل الأخلاقية والنظم 
الاجتماعية التي يقدرونها؛ واللخطوط العامة في الحياة السياسية. 


وكان تقدير الإسلام للحياة الحضرية عظيماً. وقد تردد ذكر القرية في أكثر من 
ثلاثمئة موضع من القرآن الكريم؛ وأكثرها بمعنى المستوطنة الحضرية؛ وأشار إلى تطورات 
الحياة فيهاء وذكر ارسال الرسل إلى مراكزها «وما كان ريك مهلك القرى حتى يبعث في 


۲1 


ها رسولا ۰۳ ووصف البدو في عدد من الیات بالقلق العقائدي"" ۳ وذکرت آية 


«الاعراب آشد کفراً ونفاقاً واجدر الا یعلموا حدود ما آنزل ا۳۳4* وهذه الآيات تعبير 
عما تتسم به البداوة من بساطة آولية في اياة الاجتماعية والفکریة ودعوة إلى تطوير 
حياتهم ورفعها إلى مستوى الحضريةء والواقع أن الجيوش الأولى التي أنفذها أبو بكر 
وعمر لتوسيع الدولة كان قادتهبا ومعظم رجالها من أهل القرى «الحضرة» ثم ازداد البدو 
من رجالها بعد أن سمح عمر بن الخطاب للمرتدين السابقين بالانضمام إلى الجيوش 
الاسلامية . 

ولا تم القضاء عل حرکات الرذة والانشقاق. وتثبیت دولة الاسلام في شبه جزيرة 
العرب» وتوخد العرب في ظلهاء تقدموا لتوسيع الدولة» واستطاعوا في أقل من عقد 
من السنين أن یضموا الیها آقالیم الهلال احصیب. ثم تابعوا توسعهم حتی وصلوا في 
العقد الثاني من تقدمهم إلى نهر جیحون في الشرق» وتونس في الغرب» وما انقضی 
القرن الأول إلا وكانوا أكملوا مذ دولتهم من أواسط آسيا شرقاً إلى المحيط الأطلسي 
غريا. 

وکان العرب؛ هم المكرّنون للدولة وحماة حدودها وتثبيت الأمن والنظام فيهاء 
وحاملوا لواء الاسلای فکانت لهم السيادة في السياسة والادارة والهيمنة علی النشاط 
الفكري الذي قامت أسسه على العروبة والإسلام. 


ثامناً: الأمصار الأولى ودورها فى تثبيت مكانة العقل 


ولا أتم العرب دحر الفرس والروم وضموا العراق وبلاد الشام ومصر ال دولتهم» 
أقاموا بين هذه الأقاليم وجزيرة العرب مراكز يقيم فيها المقاتلة العرب وعيالاتهم » وکانت 
مقراً للولاة الذین یشرفون عل ادارة شوون العرب والأقاليم التي فتحها القاتلة. وسمیت 
هذه المراكز الأمصارء وکانت فی البداية حدودة فی الكوفة والبصرة واطابية والفسطاط 
والدينة. ثم اقتضت الضرورات العسکرية والادارية في ما بعد [قامة مراکز آخری في 
مدن قدیمة داخل الأقالیم الفتوحة سکن فیها القاتلة العرب بجانب آهلها القدماء 
وكانت كلها مراکز للنشاط السياسي والاقتصادي والفكري, الا ان الأمصار الاول 
احتفظت بمکانة متمیزة في النشاط لدرجة لا تبعد عن الحقيقة في القول ان تاريخ 
الدولة في القرن الأول وأوائل القرن الثاني إنما هو تاريخ هذه الأمصار وما حدث فيها. 


كانت هذه الأمصار مقام العرب المقاتلة الذين وسعوا رقعة الدولة» وكان عليهم 


(1) القرآن الكريمء #سورة القصص»» الآية 9ه. 
(۳۲) انظر : الصدر نشسه اسورة العوبت الایات ۰ ٩۷‏ ۰۹۹ ۰۱۰ ۰۱۲۰ ولاسورة 
الأحزاب»» الایتان ۱۱ و۱1۲. 


(۳۳) الصدر نفسه «سورة التربت» الا ۹۷. 


۳۲ 


الحفاظ عل سیادعها وتثبیت الامن والاستقرار فیها» ونظمت الدولة لهولاء القاتلة 
سجلات بأسمائهم؛ وکانت توزع علیهم عطاء توا من النقوده ورزقاً شهرياً من الواد 
العينية يؤمن لهم المعيشة على مستوى لائق غير مترف. 

لقد حدئت تعدیلات في تفاصيل تنظيم السجلات بسبب انتقال بعض المقاتلة إلى 
مراكز أخرى» أو بسبب الوفيات والانضمام إلى حركات المنشقين والثوار» وعوّض من 
ذلك ادخال أسماء جديدة في قائمة أهل العطاء. کما ان الازدهار الاقتصادي 
والاجتماعي جلب أعداداً من العرب استوطنوا الأمصار ولم يدخلوا ة فى أهل العطاء» 
يضاف إلى ذلك أعداد من الأعاجم توافدت إلى هذه الأمصار للإقامة الدائمة أو الموقتة» 
طلباً للرزق أو تأميناً لمصالح أخرىء غير أن هؤلاء الأعاجم لم يكن لهم من العدد والقوة 
ما يبدل السمة العامة» وهي سيادة العرب والعروبة والإسلام فيها. 

كان العرب فى الأمصار عشائر متعددة جاءت من مختلف أرجاء الجزيرة» ولها 
أساليب حباة منوعة» ومع أن أكثرهم مقاتلة من الأعراب الذين يتسمون بالتدريب 
العسكري وتقدير مُثل الفروسية» إلا أنه كان فيهم من أهل الريف والمان» من الصناع 
والكسبة ورجال الأعمال والتجار. وقد أدى استقرارهم في الأمصار إلى تثبيت الحياة 
الحضرية فیهم وتعزيز علاقات وروابط اجتماعية وفكرية اكسبت كل مصر الخصائص 
الميزة له وقدمت الصادر عنها معلومات وافية» وان ۸ تكن كاملة. وقد تأثرت حياة 
العرب في الامصار بالثل الاسلامية وتطورات الياة الجديدة» وببعض آثار الأعاجم إلا 
۳۹ احتفظت في أسسها وکثیر من مظاهرها بالسمات العربية الاول لحياتهم في الجزيرة 
العربية . وأوضح مظهر لذلك الشعر والاداب والحكمء لا في نظمها ولغتها فحسب. 
وإنما في محتواها وما تعبّر عنه. وظلت هذه الاسس والظاهر واضحة العا قبل أن تطثى 
علیها من الدن تیارات آعجمية في العادات والنظم والافکار. 


وفي العاجم وکتب الاداب والأنساب والاخبار العربية معلومات متفرقة غنية تشیر 
إلى كثير من معام هذه الحضارة التي من آبرز سماتبا استخدام اللغة العربية السليمة التي 
نزل ما القرآن الکریم» ونظم فیها الشعر» > ودونت ما الکاتبات. ويتجل من دراسة 
الشعر ومقردات اللغة الي جنها العاجم اهتمام العرب ار ودقه ملاحظاتبم 
جزئيات من حولهم من أحوال الطبيعة وما عليها من أفلاك وأرض ونبات وحیوان 
وانسان بما في ذلك جرئياتہم وتراكيبهم. وان المقدار الكبير من مفردات اللغة العربية 
عن هذه الأمور الادية لا یقارن بضالة ما فیها من الفردات عن الامور الغيبية: وهي تظهر 
مدی اهتمام العرب باطواس وادراکهم الحسوسات» وهي جوهر العقل وأساسه. 

یتضح من حصيلة العلومات التي وصلتنا آن اهتمام العرب کان موجهاً بالدرجة 
الأولى إلى ما یتصل بالانسان من النشاط السياسي والعلاقات الاجتماعية والتعبیرات 
الفكرية» ویظهر فیها تقدیر لياة الانسان وحریته. وأنمی اهتمامهم بیذه اطوانب دراسات 
واسعة تم تسجيل بعضها عندما نشط التدوين بعد تعميم استعمال الورق منذ أواسط 


۳۳ 


القرن الثاني الهجري. وقد احتفظ المجتمع العربي بسماته الأساسية العامة خلال المدة بين 
تأسيس الأمصار وتدوين المعلومات» وكان الدونون من أهل هذه اللأمصارء عاشوا فیها» 
وشبوا على مثلهاء واطلعوا عليهاء وكان مما أعان على إنماء اهتماماتهم وأساليب تفكيرهم 
الحرية الواسعة التي توفرت لهم؛ واعتادوا عليهاء وهي تفسح المجال لعرض الأفكار 
ومنافشتها وغحیصها ونقدها لکشف الزیف والزیغ وئییزه من الصحیح؛ ول يتم هذا الا 
بالاستعمال الصحيح للحواس » والإدراك السليم لها وهو ما كانوا قد نشأوا عليه وقذره 
الاسلام» وحتٍ علیه القرآن الکریم؛ وهو جوهر العقل وقوامه . 

ولا ريب في أنه ظهرت محاولات تلقينية تحمل على فرض آفکار معینة» وخصوصاً 
في ميادين العقائد السياسية والدينية» غير أن عدد من خضع لهذا الفرض التلقيني کان 
عدوا إذا قورن بالعدد الكبير الذي ظل خارجه من کانت لهم آراء خالفت وناقش كثير 

منهم الأفكار التلقينية ونقدوهاء معتمدين على العقل ومستندين على استخدامه. ومع أن 
ل السياسية والاجتماعية يسرت لبعض هذه الأفكار التلقينية الانتشارء إلا أن 
هذا الانتشار كان محدوداً في نطاقه» ولم يقض على التوجه العام في استخدام العقل أسلوباً 
لکشف القائق . 

إن الحرص على الاستزادة من العرفة والحرية في اختیار الواضیع» واتباع 
ا في | الببحث كان منفتح ع ظهور تیارات ت تعنى بالملوم والعارف الايد 
إنمائهاء وهدف إلى اانه ل ليها وبذلك ار أا للف ل وسار عل 
هديه علماء العهود التالية» وتابعوا توجيهاته في بناء صرح ثقافة عربية فى لغتهاء إنسانية 
في سماتهاء عالمية في آفاقها. 


٤ 


الفصل الثاني 
الصلة بين المنقول والمعقول 
في المنطق الإسلامي 


مصطفى ابراهيم الزللي!*) 


الجتمع في عصره الذهبي المتد من عهد الرسالة ال منتصف الترن الرابع الهجري يرجع 
إلى الجمع بين النقل في ميدان النصوص والعقل في مضمار الاجتهاد في كل ما يتعلق 
بشؤون الحياة. 

ففي هذا البحث شاولة متواضمة لابراز ما آعطي للعقل من الاهمية في تلك الفترة 
الزمنئیة» وما حققته هله الاهمية من التطور في الجالات التتظيمية التشريعية البنیة على 
آساس الربط بین اللقول والعقول. 

والأحكام الشرعية ثلاثة أقسام: قسم لا يعرف إلا بالعقل كمعرفة الله. وقسم لا 
يعرف إلا بالنقل كالمغيبات وما يتعلق بحياة الآخرة. وما عداهما يشترك ويتعاون فيه العقل 


والنقل . 


أولا: العقل ومعرفة الله 
ان أول واجب عقلى على الإنسان هو معرفة الله لأنه فى ذلك نقطة بداية الانطلاق 
نحو النمو والتقدم والتطور في الجالین الروحي والادي» ولأن قوة علاقة الإنسان ببني 
نوعه صدقاً وأمائةٌ ونزاهةً واخلاصاً تقاس بمدی قوة ارتباطه بریه . فالایمان باله واجب 
(*) استاذ جامعي . 


Yo 


بالعقل قبل آن یکون واجباً بالشرع لأن الإيمان بالشرع متوقف على الإيمان بالله. فلو 
توقف الإيمان بالله على الإيمان بالشرع للزمت الاستحالة المنطقية لأن توقف الشيء على 
الشيء عل نفسه واللازم مستحيل وكذلك الملزوم . 

وعل سبیل الایضاح: لو توقف () عل (ب) وتوقف (ب) على () للزم توقف 
(أ) على () وهو يستلزم أن يكون (أ) موجوداً قبل أن يوجد وهو محال. 

وبناء على هذه الحقيقة المنطقية: ان السبيل الوحيد إلى معرفة الله هو العقل السليم 
عن طريق البرهان الاني (الاستدلال بالأثر على المؤثر) . 


ثانياً: العقل والقرآن 

أكد القرآن في (14) آية أهمية العقل» ويرهن لنا أن نجاح الإنسان في كل مجال 
من مجالات الحياة لا يمكن أن يتحقق إلا بقيادة العقل. وقد بيّن القرآن الكريم أحكام 
تصرفات الإنسان من حيث المشروعية وعدم المشروعية على أساس تخويل العقل البشري 
بالتشريع وتنظيم الحياة . 

فالقرآن دستور وتعديل للدساتير الإلهية السابقة متضمناً أمهات أحكامهاء مضيفاً 
إليها إضافات تتناسب مع نضج عقل الإنسان. وقد قال سبحانه مشيراً إلى وحدة الأديان: 
#شرع لکم من الدین ما وضی به نوحاً والذي آوحینا اليك وما وصینا به |براهیم وموسی 
وعیسی آن آتیموا الدین ولا تتفرقوا فیه۴۳۹. ووظيفة الدستور: التصمیم والتخطیط وبيان 
الأسس العامة والقواعد الكلية وتخویل عقل الشرع بتشریع القوانین في ضوء تلك الاسس 
والقواعد وعدم الخروج عليها. كذلك القران دستور إلهي اقتصر على المبادئ العامة 
والقواعد الكلية الثابتة وخوّل العقل البشري بإرجاع الجزئيات إلى تلك الكليات في كل 
زمان ومكان في ضوء متطلبات الحياة» ووضع إطاراً من الأخلاق» وقال للعقل البشري 
تحرك لإيجاد ما يتقدم به الإنسان» وتتطور به الحياة من الحسن إلى الأحسن» على أن يكون 
هذا التحرك داخل هذا الإطار الأخلاقي . 

وكدليل على هذه الحقيقة نورد نماذج من تلك البادئ الثابتة» ونقتصر عل بعض 
الجالات : 


۱ - فی العاملات الالية 
ركز القرآن في باب العاملات الالية على بعض البادی الثابتة» وهي لا تتفیر 
بمتغيرات الحياة في كل عصر ومكانء وترك ما عداها لعقول المختصين في تنظيم 
)١(‏ القرآن الكريم» «سورة الشورى»» الآية ۱۳. 


۳1 


العاملات والعقود الدنية والتجارية وأحکام الالتزامات في کل عصر في ضوء تطورات 
اياة الاقتصادية ومتطلباتها؛ ومن تلك البادی ما یل : 


أ مبداً وجوب الوفاء بالالتزامات الترتبة عل العقود» فقال: یا آیها الذین آمنوا 
أوفوا بالعقود”" . 


ب _ مبداً رعاية الشكلية في العقود العرضة للخصومات. فقال: «یا آیبا النین 
آمنوا إذا تداينتم بدين إلى أجل مسمى فاكتبوه وليكتب بينكم كاتب بالعدل6”". وقال: 
#وأشهدوا إذا تبايعتم 7 . 


اج - مبدأ التوازن بين العوضين في المعاوضات» فقال: «واحل ال البیع وحزم 
الرباگه"۳/؛ آي آحلْ كل معاوضة يتحقق فيها التوازن بين العوضين» وحرّم كل معاوضة 
اختل فيها التوازن بين العرضين» بحيث أخذ احدهما زيادة على حساب الآخر من دون 
رضاه الحقيقي . 

د مبدأ توافر عنصر التراضي في العقود» فقال: یا آها الذین آمنوا لا تأکلوا 
آموالکم بینکم بالباطل إلا أن تكون تجارة عن تراض منکم»۳. 

ه ‏ مبدأ رد كل ما بذمة الإنسان من حق وما فى حيازته من عين من دون 
التقاضي» فقال: إن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها 9 . 

وترك بقية عناصر القضايا المالية وأحكامها للعقل البشري. 


۲ - فی النظم الدستورية 

أكد القرآن ضرورة توافر ثلاث ركائز في كل نظام دستوري» وترك للعقل البشري 
بقية العناصر والأحكام في الحياة الدستورية بحسب متطلبات الحياة في كل زمان ومكان» 
وهذه الركائز هي : 


أ مبدأ الشورى: فقال خاطباً كل مسؤول ألا يصنع القرار بإرادته المنفردة» وإنما 
عليه في صنع كل قرار يتعلق بالمصالح العامة أن يستشير المختصين كلا في حقل 


اختصاصه فقال خاطباً عمداً ومريداً به كل مسؤول: #وشاورهم في الأمر چ“ . 


(۲) الصدر نفسه اسور: الائدة» الاأية ۰۱ 

(۳) الصدر نفسهء «سورة البقرت» الاية ۲۸۲ 
)٤(‏ المصدر نفسهء «سورة البقرة»؟ الآية ۲۸۲ 
(6) المصدر نفسهء سور البقری» الاية ۲۷۵ 
(1) الصدر نقسه اسورة النسای» الاية ۲۹. 

(۷) الصدر نفسه اسورة النسای»» الاية ۵۸. 

(۸) الصدر نفسه. اسورة آل عمران»» الاية ۰۱۵۹ 


۳۷ 


ب - مبدأ العدالة: أي اعطاء کل ذي حق حقه ووضع کل شيء في مکانه. 
ولأهمية هذا البدأ كرّره في آيات كثيرة منها قوله تعالى: إن الله يأمر بالعدل 
والاحسان 4 . 


ج - مبدأ المساواة في الحقوق والالتزامات في كل شيء نفعاً أكان أم ضرراًء خيراً 


أم شرا فقال: «فمن يعمل مثقال ذرة خیراً يره» ومن يعمل مثقال ذرة شرا یره ۱. 


وحمّل العقل مسؤولية بقية متطلبات الحياة الدستورية الصحيحة. 


في العلاقات الدولية 

أكد القرآن ثلاثة مبادى ثابتة في علاقات الشعوب والأمم والدول» وهي لا تتأثر 
بالمؤثرات ویمتغیرات الحياة» وهي : 

آساس العلاقات بین الأمم والشعوب والدول: الاخوّة البشرية» فقال: «يا أيها 
الناس انا خلقناکم من ذکر وآنشی وجعلناکم شعوباً وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله 
انقاکم ۱۳۹ . 

وأکد الرسول هذه الحقيقة بقوله: «کلکم من آدم وآدم من تراب». 

ب - الأصل في العلاقات الدولية هو السلم؛ والحرب استثناء» واللجوء إلى القوة 
في غير حالات الضرورة اتباع لخطوات الشیطان» فقال: ۶یا آیها الذین آمنوا ادخلوا في 
السلم كافة ولا تتبعوا خطوات الشيطان إنه لكم عدو مبین ۲4 . 

a‏ جواز استخدام القوة في حالة الدفاع الشرعي » وبقدر رد العدوان فقط 
فقال : فمن اعتدی علیکم فاعتدوا علیه بمثل ما اعتدی علیکم واتقوا الله واعلموا أن الله مع 
المنقين ۲۲۳۲۹ . 

وترك القرآن بقية ما يدخل تحت عنوان القانون الدولي أو أيّ مصطلح دولي آخر في 
كل زمان ومكان فيما يتعلق بالعلاقات بين الدول والأمم والشعوب للعقل البشري» 
يتصرف في ضوء متغيرات الحياة والمصالح العليا. 


(9) المصدر نفسهء «سورة التحل»؟ الآية .5١‏ 

.۸ - ۷ المصدر نفسهء (سورة الزلزلة»» الآيتان‎ ٠ 
.۱۳ الصدر نقسه» «سورة اجرات»» الاية‎ )۱۱( 
۰۲۰۸ الصدر نفسه سورة البقرت» الاية‎ )۱۲( 
۱۹6 الصدر نفسه» اسورة البقرت» الاية‎ )۱۳( 


۸ 


ثالثاً: العقل والقضاء 

طيلة العصور الذهبية للمجتمم العريي الإسلامي لم یتسنم منصب القاضي !۷ من 
کان جتهداً وأملاً للاجتهاد واستخدام العقل في حالات غیاب النص؛ لان الاجتهاد 
ضروري للقاضي . وقد اجتهد الرسول ود رغم أنه كان خاضعاً للوحي» وذلك تشجيعاً 
لأمته على ممارسة عملية الاجتهاد في كل شيء. وقد تراجع عن بعض اجتهاداته ليبين 
لأمته أن الرجوع إلى الأفضل فضيلة. 

وكذلك شجع أصحابه على الاجتهاد كلما دعت الحاجة إليه» فقال لمعاذ بن جبل 
حين أرسله إلى اليمن قاضياً: لبم تقضي؟ قال: بكتاب الله. قال: فإن لم تجذ؟ قال: 
فبسئّة رسول الله. قال: فإن لم تجد؟ قال: فبرأيي». وفي رواية: «اجتهد رأبي ولا آلو؛ 
أي: لا أقصّر في مراجعة العقل والاجتهاد کلما دعی الأمر ای ذلك». ففرح الرسول 
وأقره على هذا التسلسل المنطقي» فقال: «الحمد الله الذي وفق رسول رسول الله إلى ما 
يرضي الله ورسوله». وهذا الحديث يعتبر أساساً في الإذن الشرعي بالاجتهاد واستخدام 
العقل لإيجاد الحكم لكل قضية لم يرد يشأنها نص خاص. 

ول يقف الأمر عند هذا اد بل أمر الرسول بعض أصحابه بالاجتهاد وبحضوره 
فقال لعمرو بن العاص: «احكم في هذه القضيةء فقال عمرو: أأجتهد وأنت حاضر؟ 
فقال: نعمء إن أصبت فلك أجران» وإن أخطأت فلك أجر». فهذه المنهجية التي أسسها 
الرسول في الدعوة إلى الجمع بين النقل والعقل سلكها أصحابه وطبقوها بعمق ويبعد 
نظرء حیث تراهم تارة یعلون الفتیا بما نص علیه القرآن أو نطق به الرسول» وطوراً 
يعمدون إلى حکم منصوص یستنبطون علّته لیوسعوا داثرة تطبیقه؛ وآنآ يحكمون بأحكام 
يخال أنهم خالفوا بها ما حكم الله به» ولکن بنضج عقولهم وعمق نظرهم علموا آن 
الحكم معلل بعلّة قد زالت» واحکم یدور مع علته وجوداً وعدما؛ وحینا يمنعون الناس 
مباحاً إذا أدى إلى نتيجة غير مشروعة. وهذا المسلك بُنيت عليه نظرية سذ الذرائم في ما 
بعد» أي منع الوسائل المشروعة إذا أدت إلى غايات غير مشروعة. 

وكثيراً ما يخصصون عموم النص ويقيدون اطلاقه بالمصلحة؛ علماً منهم بأن هذه 
النصوص شرعت لأجل مصلحة الناس. فإذا وجدوا أن تطبيق النص يفوّت مصلحة أهم 
ما يحققه عدم تطبيقه وقّفوا العمل به في -خصوص تلك الظروف» كما وقُفوا العمل بآية 
«والسارق والسارقة فاقطعوا أيديبما»”*'2 فى سنة القحط والمجاعةء فقالوا في تعليل ذلك : 
في قطع اليد حماية الأموال» وفي عدم قطعها حماية الأرواح» وحماية الأرواح أولى بالرعاية 
من حماية الأموال. 


وقالوا: إن التعارض بين النص والمصلحة يرجع إلى التعارض بين مصلحتين؛ 


(۱4) الصدر نب اسورة الائدت» الاية ۰۳۸ 


۳۹ 


إحداهما أهم من الأخرى فتقدم عليهاء أو برجم إل التعارض بين النصين» 4 فالصلحهة 
التي يحققها تطبيق أحدهما في خصوص بعض القضايا آهم» فيقدم هذا النص على الآخر. 


ومذه القيقة التي فهمها فقهاء الصحابة وطبموها في عصرهم هي التي فهمها من 
علماء العراق العلامة الطوخي ونادی با؛ فاتهمه ابحهلة من ذوي العقول التحجرة في 
عصره؛ واعهم بالکفر والزندقة. فاضطر ال آن بهاچر من العراق. 

ومن التطبیقات القضائية للخلفاء الراشدین وفقهاء الصحابة والتابعین عل آساس 
الا جتهاد واستخدام العقل استنتج أئمة الفقه مبادئ كثيرة» منها ما يلي : 

١‏ - مبدأ توسيع نطاق تطبيق النص وعدم التقيد بحرفیته كلما دعت العدالة واقتضته 
المصلحة: ومن السوابق القضائية لهذا المبدأ أن شخصين اشتركا في قتل واحد من أهل 
صنعاء اليمن» فرفعت القضية إلى القاضي يعلى بن أميّة» فوقف حائراً أمام نص 
القصاص» وهو قوله تعالى: #أنّ النقس بالنقس 1*0, فكيف يقتصٌ من اثنين والمقتول 
واحد؟ ففاتح مركز الخلافة مستفسراً عن كيفية تطبيق عقوية القصاص في هذه القضية 
الاجرامية التي اشترك فیها آکثر من واحد» فتشاور عمر وعلي رضي الله عنهماء وقررا 
تطبيق القصاص عل الشريكين» وعدم التقید بظاهر العادلة الوجودة في النص (النفس 
بالنفس)» وذلك حماية لأرواح الأبرياء» لأن الأخذ ببذه المعادلة سوف يؤدي إلى أن كل 
من آراد آن یقتل شخصاً یستعین باخر لا یخذ منه القصاص. فأجابا القاضي بالعبارة 
الشهورة التالية: (لو تالا آمل صنعاء کلهم علی قتل واحد فاقتلهم) . 


۲ - مبداً معاملة الشخص بنقیض قصده السیی: قضی عشمان بن عفان (رض) 
بالیراث لزوجة عبد الرحمن بن عوف «ماضره التي طلقها في مرض موته» علی رغم 
الحكم بوقوع طلاقها وانقطاع العلة الزوجية التي هي سبب الیراث, 
oT‏ يي ا 
رغم آن يده يد أمانةء ويد الأمانة غير ضامنة إلا بالتعدي أو التقصير. فقيل له كيف 

تقضي بضمان يد الأمانة» وقال رسول الله ية : «لا ضمان على مؤتمن»"'؟ فأجاب 
بقولته الشهورة : الا يصلح الئاس إلا ذلك). 

٤‏ ۔ مبداً تغیر اشکم بتفیر ظروفه وزمانه: ففي عهد الرسالة ارتفعيت الأسعار في 
الأسواق» فقال أهل المدينة: يا رسول الله غلا السعر فسعّر لنا. ٠‏ فامتنع قائلاً: «ان الله هو 
المسعر القابض الياسط الرازق ان لأرجو أن ألقى الله ولیس أحد منكم يطلبني بمظلة دم 


1۵ المصدر نفسهء «سورة المائدةء) الآية‎ )٠١( 
۰۵ محمد بن علي بن محمد بن عبد الله الشوکاني» نیل الأوطار من آسرار منتقی الأخبار ج‎ ۱2) 
۲۹۶ ص‎ 


۳ 


ولا مال" . فاعتبر الرسول التسعير مظلمة» لأن الغلاء ل يكن نتيجة الجشع 
والاستغلال والاحتكارء وإنما كان خاضعاً لقانون العرض والطلبء فكان الطلب أكثر 
من العرض لقلة الانتاج. 

وفي عهد فقهاء التابعین ارتفعت آسعار الواد بسبب تغیر التفوس وتفشي ظاهرة 
ابحشم والاستغلال والاحتکار» فقضوا وافتوا بأنه يجب على السلطة التدخل وتحدید 
الاسعار حماية لصلحة الستهلکین. 


رابعاً: العقل ومصادر الأحكام 

م يقتصر تطبيق نظرية الجمع بين النقل والعقل في مواجهة الأحداث على فقهاء 
الصحابة والتابعينء بل اتبع النمط نفسه آکثر أئمة الذاهب الفقهیة» وبوجه خاص فقهاء 
مدرسة الرأي في الكوفة بزعامة الصحاي الجريء الخليل عبد الله بن مسعود» فقسموا 
مصادر الاحکام إلى المصادر النقلية» ومي: القرآن والستة والاجاع والعرف ول الصادر 
العقلية» ومي: القیاس والصلحة والاستحسان والاستصحاب وسد الذرائع . 

۱ - القياس: عملية عقلية اجتهادية مفادها إلحاق واقعة لم يرد بشأنها نص خاص 
بواقعة أخرى حكمها منصوص عليه لاشتراك الواقعتين في علّة الحكم» كإلحاق واقعة قتل 
الموصى له للموصي بواقعة قتل الوارث لمورثه؛ التي قال فيها الرسول وَكِةِ: «لا يرث 
القاتل؛؛ فالقاضي يحكم بحرمان الموصى له القاتل للموصي من الوصية قياساً على الوارث 
القاتل لاشتراك الواقعتين في علة حكم الحرمان» وهي حماية أرواح الأبرياء. 

واستدل علماء الأصول على مشروعية القياس بأدلة» منها نقلية» ومنها عقلية. ومن 
الأدلة العقلية: ان القاضي إذا أدرك أن علة الحكم متحققة في واقعة يحصل لديه الظن 
الغالب بأن الحكم ينطبق عليها مع تصور خلاف ذلك تصوراً مرجوحاً یسمی الوهم؛ 
فحیشذ: ما آن یعمل بظنه ووهمه معا ففي ذلك جمم بین النقیضین. وهو باطل» بل 
مستحيل» أو يترك العمل ببما معاء ففيه ارتفاع النقيضينء وهو باطل أيضأء أو يعمل 
بالوهم (الجانب الرجوح) ويترك العمل بالظن الغالب» وهو خلاف العقل السليم 
والمنطق» فلا یبقی آمامه سوی العمل بظنه وهو ما يسمى القياس. 

۲ المصلحة: وهي من المصادر العقلية» فالعقل السليم يدرك أن جمیع الرسالات 
الإلهية والتشريعات الوضعية كافة استهدفت وتستهدف تحقيق المصالح البشرية. وقد نص 
القرآن على هذه الحقيقة فى قوله تعالى مخاطباً نبيه: #وما أرسلناك إلا رحمة للعاليت ه940 , 
والرحمة هي المصلحة المادية والمعنوية الدنيوية والأخروية والمصلحة ذات الجانبين: الجانب 


(۱۷) الافظ بن حجر العسقلاني» سبل السلام شرح بلوع الرام من جمع أدلة الأحكام» ج ۳ ص ۰۲۲ 
(۱۸) القرآن الکریم سورة الانبیای» الاية ۰۱۰۷ 


۳۱ 


الإيجابي وهو جلب التفعة واطانب السلبي وهو درء المفسدة والضرة. 

ومقاصد الشريعة الإسلامية هي المصالح الضرورية الخمس» وهي: حماية الدين 
والحياة والعرض والال والعقل» فهي تسمى المصالح الضرورية» لانہا لا تختلف فيها 
الأمم والشعوب» فتخلف أية واحدة منها في أي مجتمع يؤدي إلى الفوضى والخلل فيه. 
ويجوز للمشرّع أن يشرّع القانون» وأن يعدله» وأن يلغيه على أساس حماية مصلحة من 
هذه المصالح بالشروط التالية : 

- أن تكون المصلحة عامة ولا تخدم فئة معينة. 

- أن تكون محققة ولا يجوز التشريع على أساس المصلحة الوهمية. 

- آن لا تفرّت مصلحة آهم. 

أت لا تتعارض مع قاعدة شرعية ثابتة. 

وهناك قواعد عقلية عامة استخرجها الفقهاء من النصوص الراعية للمصالح منها: 
«إذا تعارضت المصلحة العامة والخاصة تقدم العامةة؛ «إذا تعارضت مصلحة محققة 
واحتمالية تقدم المحققة4» (إذا تعارضت مصلحة ومفسدة وهما متساویتان في الأهمية أو 
الفسدة آکثر يجب ترك المصلحة لدرء المفسدة»ء 9إذا تعارضت مفسدتان يختار أهونهما 
شرأة. وفي ضوء المصلحة المشروعة وهذه القواعد العامة بالامكان الحصول على أحكام 
المستحدثات التي لم يرد بشأنها نص خاص. 

۳ - سد الذرائع: من المصادر العقلية سد الذرائع» أي منم التصرفات الباحة 
للإنسان إذا قصد بها تحقيق غايات غير مشروعة» فيجوز للدولة منع المواطن من عمل 
مشروع مباح له إذا تبين أنه يقصد به تحقيق غاية غير مشروعة. وفي مقابل سذ الذرائع 

- الاستصحاب: من المصادر العقلية للأحكام الاستصحاب وهو الحكم على 
الشيء في الخال بما كان ثابتأ له أو منفياً عنه في الماضي» مالم يقم دليل على خلاف 
ذلك. والقضاء في جميع دول العالم يطبق هذه النظرية في قضائه يومياً. 

أ- استصحاب حكم الإباحة الأصلية» أي أن الأصل في الأشياء الإباحة ما لم يقم 
دليل على خلافه. وهذا الأصل العقلٍ مستخلص من قوله تعالى: #هو الذي خلق لكم ما 
في الأرض جميعاً4”*' 2 لأن لام (لكم) للمنفعة والمصلحة البشرية. 

ب - استصحاب حكم البراءة الأصلية؛ أي أن الأصل براءة ذمة الإنسان من جميع 


(19) المصدر نفسهء اسورة البقرت» الاية ۲۹. 


۳۲ 


الالتزامات الدنية وامنائية حتی یثبت خلاف ذلك» لأن الإنسان ولد بريئاً معصوماً. فعلى 
الحقق والقاضي آن یعتبرا التهم هو ذلك البريء حتی یثبت خلافه. ومن القواعد 
الشرعية والقانونية الستخرجة من هذا الأصل التهم بريء حتى تثبت إدانته» «البيّنة على 
الاعي واليمين على من أنكر؛ تطلب من المدّعي البيّنة لأنه يذعي خلاف الأصل» ومن 
الدعى عليه اليمين لأنه مع الاصل. 


ج - إذا ثبت حكم شرعي (أو قانوني) بدليل شرعي (أو قانوني) على القاضي أن 
يعتبره مستمرا محتى يثبت خلاف ذلك. 
د ‏ استصحاب الصفة الأصلية للأشياء : ومن القواعد الفقهية العقلية الستخرجة من 
هذا الاصل : «الیقین لا یزول بالشك» و«الاصل في الصفات العارضة العدم. 
الاستحسان: من الصادر العقلية للأحکام الاستحسان. وهو استثناء بعض 
القضایا من القاعدة الشرعية (أو القانونیة) |ذا اقتضت المصلحة أو الضرورة ذلك . 


وقد أرشدنا القرآن إلى هذه الطريقة العقلية» وبيّن لنا أن بعض القضایا لها 
حكمان: أحدهما حكم الظروف الاعتيادية والطبيعية» والآخر حكم الظروف الاستثنائية 
واحالات الضروریت وذلك في آيات كثيرة» منها قوله تعالى: #إنما حر م عليكم الميتة 
والدم وم الخنزير وما أُجِلّ به به لغير الله فمن اضطر غير باغ ولا عادٍ فلا إثم ع فحکم 
هذه الأمور هو التحریم في الظروف الاعتيادية والاباحة في الظروف الاستثنائية . 

وعلى أساس هذا المصدر العقلي بالامكان استخراج مشروعية كثير من المستحدثات 
والست‌جدات العلمية والطبية في العصر الحديث والستقبل کمشروعية زرع الأعضاء 
البشرية» وتشريح الشت» واستخدام أطفال الأنابيب وغيرها من المستحدثات التي لا تجد 
لها نصوصاً خاصة وردت بصددهاء شريطة ألا يؤدي ذلك إلى مس کرامة الانسان 
واختلاط الأنساب. 


وقد استخرج الفقهاء من هذا الأصل قواعد عامة» منها: «الضرورات تبيح 
المحظورات؛ و«المشقة تجلب التيسير» و«إذا ضاق الأمر اتسع؟. 

ويقابل هذه المصادر العقلية الخمسة مدركات العمل عند الشيعة الإمامية والزيدية› 
حيث قسموا المدركات العقلية إلى قسمين: مستقلة» وغير مستقلة. والمستقلة هي: ما 
استقل العقل بادراکها من دون توسط پیان شرعي على أساس الحسن والقبح العقليين 
لتصرفات الانسان. وغیر الستقلت» تعني الدرکات التي یمتمد العقل فیها عل بیان من 
الشارع . 


وهم یقتربون من العتزلة في الدرکات العقلية الستقلة» ومن علماء الاصول من 


(۲۰) الصدر نفسهء اسورة البقرف» الاية ۰۱۷۳ 


۳۳ 


أهل السنة في المدركات العقلية غير المستقلة. 

ومپده الصادر العقلية» وبالتعاون بين النقل والعقل» ترك لنا فتهاء الشريعة 
الاسلامية عل تلف الذاهب شروطاً فقهية عظيمة» لو استشمرت بصورة صحيحة بعيدة 
عن الانحیاز والتعصب الذهبي والطائفي لأغنت. لا العام العربي والإسلامي فحسب» 
بل کل العال بأسره کمصدر خصب لتشریم القوانین الوضعية . 


خامساً: العقل والنهضة الفقهية 

تعتبر الفترة المعدة من القرن الثاني ال منتصف القرن الرابع الهجري من آزهی 

عصور التشريع في الفقه الاسلامي» حيث بلغ ذروته في الدقة وقمته في الاتساع 
والنضجء وأصبحت له مناهج اة وطرائق مرسومة محدودة. 

ويتميز الفقه الإسلامي في هذا العصر الذهبي بالظاهر الاتية : 

١‏ - نبوض الفقه نبضة رائعة حتى وصل إلى درجة النضج والكمال» فلم يغادر 
صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاهاء فعالج كل أمر ذي صلة بالإنسان على النطاقين الفردي 
والجماعي وبين حكمه. 

؟ ‏ ظهور نوابغ من الفقهاء الذين اعترف لهم الجمهور بالزعامة والصدارة» ونشأت 
مذاهب فقهية جماعية مدوّنة أرسى أصحابها قواعدها وضوابطهاء ثم واصل تلامذهم 
العمل على إخضاع الفروع لها. ول يكن التقليد سمة هذا العصرء بل كل تلميذ يتلقى 
من أساتذته أصول الصناعة الفقهية» فإذا استكملت له ملكة الاجتهاد استقل وكوّن 
مدرسة يدرس فيها الأحكام الفقهية التي استنبطها بنفسه. 

۳ - ازدمار تدوین الفقه في هذا العصر لختلف الذاهب. 

۶ - اتساع نطاق الفقه الافتراضي في هذا العصر بعد آن تول آبو حنيفة زعامة 
مدرسة الرأي. وکان مدفهم في هذه الافتراضات تکوین اللكة الفقهية في عقول 
تلاميذهم لتدريب هذه العقول على استخدام القواعد العامة في ارجاع الجزئيات إلى 
الکلیات. هذا من جهة. ومن جهة آخری آرادوا بالفقه الافتراضي وضع الحلول 
للمشکلات والسائل قبل وقوعها. 

- ظهور الصطلحات الاصولیة» کالعام واشاص والشترك والطلق. والقید 
والخنفي» والظاهر والمؤول» والصطلحات الفقهیة کالفرضص والواجب والندب 
والکراهت والسیب والشرط والانع والصحیح والباطل والفاسد والموقوف. 


سادساً: عوامل النهضة الفقهية في هذا العصر 


يرجع الفضل في النشاط العلمي بصورة عامت والتشاط الفتهي بصورة خاصة » ال 
استخدام العقل بالدرجة الأولى» وإلى العوامل التالية بالدرجة الثانية: 


۳۶ 


١‏ - ظهور کبار الجتهدین وحریتهم في استخدام العقل وعارسة الاجتهاد. 

۲ - کثرة الوقائم بعد آن اتسعت رقعة الدولة الاسلامية وأصبحت مترامية الأطراف 
تضم شموبا وقبائل غتلنة في عاداتبم وحضارانهم. .. وهذه الوقائع کانت بحاجة ال 
معرفة آحکامها في وقت لا تشملها التصوص. 

۳ عناية الخلفاء العباسیین - بخلاف الأمويين ‏ بالفقه والفقهاء. ومن مظاهر هذه 
العناية |خضاع الشژون الاداربة والاقتصادية لاحکام الفقه الاسلامي | حد بعید. 

4 - تأثر فقهاء الشريعة بالعلوم العقلية التي تمّت ترجمتها إلى العربية» كالمنطق 
واستحداث القواعد الاأصولية. 


- تأثر الفقهاء بتقافات وحضارات وعادات الأمم والشعوب التي اعتنقت الاسلام 
وانصهرت بعد ذلك جیع الفروق العرضية في بوتقة الاسلام وأصبحت الامة وحدة 
واحدة. 

- ازدیاد الناقشات الرة والناظرات العقلية وعقد الندوات العلمية لتادل وجهات 
النظر في تفسير النصوص وتحليلها وتعليلهاء ثم الاستنتاج منهاء فآل كل ذلك إلى توسیع 
دائرة الحركة العقلية الاجتهاديةء وبالتالي تكوين آراء فقهية لها وزنها وقيمتها. 


سابعاً: العقل ومدرسة الرأي في الكوفة 

منذ عصر الصحابة ظهرت نزعتان للفقهاء: نزعة تقف عند حدود النصوص 
وتتمسك بحرفيتها ولا تلجأ إلى استخدام العقل والاجتهاد بالرأي إلا في حالات الضرورة 
القصوى. وظهرت في متابلها نزعة أخرى لبعض فقهاء الصحابة» وفي مقدمتهم عمر بن 
الخطاب وعلي بن أبي طالب وعبد الله بن مسعود. فرأت هذه الفرقة أن أحكام الله معللة 
بعلل وشرعت لغايات» فهي تتوسع بتوسع تلك العلل والغايات فينطبق الحكم على كل 
واقعة تتحقّق فيها علّتها على أساس قاعدة «الحكم يدور مع علتها وجوداً وعلماا . 0 
انتقلت هاتان النزعتان إلى فقياء التابعين ومن أتى بعدهم» وبالتالي إلى تكوين مدرستين 
مدرسة الحديث في المدينة المنورة في اخجاز» ومدرسة الرأي في الكوفة في العراق. 
فطابع مدرسة الحديث هو التمسك بالنصوص والتقيد بحرفيتها والاعتماد على الأحاديث 
وآثار الصحابة وسوابقهم القضائية. 

وبعكس ذلك» كان طابع مدرسة الرأي |ٍمعان النلر واستخدام العتل في مقاصد 
الشريعة؛ وفي الأسس التي تبنى عليها الأحكام؛ لأن النصوص الشرعية تتسم بطابع من 
المرونة والمطاطية بإمكان العمل أن يمتد بها إلى كل قضية لم يرد بشأنبا نص خاصء وأن 
يوسع معانيها في ضوء مقاصد الشريعة. وكأنموذج لتفاوت النزعتين في قول 
الرسول بلة: في كل أربعين شاة شاة» ترى مدرسة الرأي: ان المراد شاة أو قيمتهاء أو 


۳۵ 


ما يعادلها من أيّ بديل آخرء لأن الغاية من تشريع الزكأة سد حاجة الفقير» وقد يكون 
بدیلالشاة اصلح للفقیر. في حين ذهبت مدرسة احدیث ال التقید بحرفية النص» وترى 
أن المراد ذات الشاةء فلا مجوز العدول ال بدیلها . 

آسیاب نشأة مدرسة الرآي في الكوفة في العراق 

الاسپاب كثيرة ويمكن ارجاعها إلى الثلاثة الآتية: 

السبب الأول» طبيعة بيئة العراق وقد كانت بيئة حضارية متقدمة بالنسبة إلى بيئة 
الحجازء حيث كانت مهد التضارات القديمة والحديثة وملتقى الشعوب والأقوام والأمم 
الختلفة في حضاراتبا وعاداتها وتقالیدها وبالتالي كانت الوقائع التي تحدث في العراق 
تختلف كثيراً عما كانت واقعة في عصر الرسالة والخلافة ا و هابا تفر 
خاصة. فاضطر فقهاء العراق ال استخدام العقل واجتهاد الرأي للوصول ای أحکامها 
وحلولها . 
العراق تام اختلاق 9 پاسم تس فتشدد الفقهاء» ل" شروطاً ال 
ببا. وکثیراً ما كانوا يتركون حديثاً يشكون في صحتهء ويجتهدون بالرأي للوصول إلى 
حكم القضية المعنية بالحكم . 

السيب الثالث. تأثّر مدرسة الرأي بنزعة مؤسسها الصحانْ الجريء الجليل عبد الله 
بن مسعود الذي تأثر بنزعة أستاذه عمر بن الخطاب. وقد انتقلت هذه النزعة الاجتهادية 
العقلية ال تلامید ابن مسعود» مثل علقمة والقاضي شریح؛ ومنهم انتقلت ال ابراهیم 
1 و ال ا تا اي سليفة ره الذي )0 أبي حنيفة 
ر ی 

يقول دوكي» وهو من كبار الفقهاء الفرنسيين القانونيين: هناك آراء ونظريات 
قانونية نعتبرها من بنات أفكارناء في حين أا قد سبق إليها أبو حنيفة قبل ثلائة عشر 
قرناً. 


ثامناً : العتزلة ودور العقل في اكتشاف الأحكام 


ظهرت نزعة المعتزلة كرد الفعل لفكرة الجبر والإرجاء التي كانت من الركائز الفكرية 
التي اعتمدت عليها الدولة الأموية لتغطية وتبرير سياستها التي خرجت عن نمط سياسة 
اخلفاء الراشدین تحجه ة أن ذلك من باب القضاء والقدر. 


ونادت فکرة العتزلة پمبداً تحمیل الانسان مسوولة تصرفاته كافة ما دام ِِ بطاقة 
عقلية غیْز له , بين الحسن والقبيح» وبين النفع والضرره وبين الصحة والخطأ. . 


۳ 


المعتزلة فلسفتهم على أساس دور العقل في حياة الانسان. وقد وثق أنصار هذه الفلسفة 
بحكم العقل على أساس التحسين والتقبيح العقليين دونما حاجة إلى النصوص والمأثورات. 

ومن مبادئ المعتزلة: ان من المستحيل أن يأتي الشرع بما يحيله العقل أو يبطلهء وأن 
ما يأتي به الرسل لا يكون إلا تفصيلاً لما تقررت جملته في العقل. 

ومن هنا ظهر الخلاف بينهم وبين غيرهم من فلاسفة المسلمين. غير أن هذا 
الثلاف لدى الباحثين أخذ شكلاً مشوهً وصورة غير واقعية للأسباب التالية : 

لم يحاول أكثرهم تحديد ممل الخلاف» بما أدى بهم إلى استنتاج نتائج بعيدة عن 
المنطق والحقيقة . 

- لم يبيّنوا أساس الخلاف» ومدى دور الحسن والقبح في تثبيت أحكام تصرفات 
الإنسان. 

لم يحظوا بالدقة في تفسیر کلام العتزلة وقولهم بحاكمية المقل؛ مما أدى بهم إلى 
توجیه النقد اللاذع ال هذه اماعة من فلاسفة السلمین الذین عیزوا بالعقل الناضج 
ویاعطاء الرکز اللائم لدور العقل في الحياة وفق ما جاء د في القرآن الکریم . 

ولكل ذلك» فإنه من الستحسن غو راان ثم بیان آساسه ثم تفسیر 
مراد العتزلة . 


۱ - تحدید محل الخلاف 

أ لا خلاف في آن احاکم (الشارع) للاحکام الشرعية وموجدما هو اش وأن 
دور العقل ‏ عند من يقول به يقتصر على الا کتشاف من دون الاجاد. 

ب لا خلاف في أن لكل تصرف أو واقعة حكماً لله فإن أصابه المجتهد نهو 
مصیب. وإلا فهو خطرء. 

ج ‏ لا خلاف في آن استیعاب الاحکام بصورة تفصيلية (نما یکون عن طریق 
الشرع. وان |دراك العقل لها قبل الشرع نما هو بصورة اجمالية. 

د لا خلاف في أن أحكام العبادات والغیبات لا بدرکها العقل قبل الشرع. 

ه ‏ لا خلاف في أن الإيمان بالله واجب عقلي قبل أن يكون واجباً شرعياً. 

و لا خلاف في أن كل ما أمر به الله فهو حسن؛ وإن ما نبى عنه فهو قبيح. 
؟ - أساس الخلاف 

أساس الخلاف: التحسين والتقبيح لتصرفات الانسان» هل شرعيان أو عقليان؟ 

لا خلاف في أن الحسن» بمعنى ملاءمة الطبع» والقبح» بمعنى متافرة الطبع» 


۳۷ 


عقلیان» فما يميل إليه طبع الانسان بطريقة مشروعة» فهو حسن» وما يتنفر عنه طبع 
الانسان فهو قبيح. 

ب لا خلاف في أن الحسن» » بمعنى صفة كمال الإنسان» والقبح» بمعنى صفة 
نقص الإنسان» عقلیان » وإئما الخلاف في اطسن؛ بمعنى ما يوجب مدع فاعله عاجلاً 
وئوابه آجلاٌ والقبح بمعنى ما يستحق يستحق به فاعله اللوم عاجلاً والعقاب جلا على ثلاثة 
اتجاهات : 


الاتهاه الأول» وهو ما تبتاه الأشاعرة من فلاسفة المسلمين: ان الحسن والقبح 
بالمعنى الأخير شرعيان. فحسن الأفعال وقبحها اللذان يرتبان مسؤولية الإنسان عن فعلها 
أو تركها قبل الشرع لا يدركهما العقل» بل هما شرعيان. فالحسن ما حسنه الشرع› 
والقبيح ما قبّحه الشرع. aS‏ ا ا عا قلا جريمة ولا 
عقوبة إلا بنص لسببين: أحدهماء أن عقل الإنسان مهما بلغ درجة الكمال والنضج يكون 
مدار إدراكه محدوداً ومجال نظره قاصراً. والثاني» نص القرآن في آيات عدة على أن لا 
جريمة ولا عقوية إلا بنصء منها قوله تعال: وما كنا معذبين حتى نبعث رسو لاچ" 
وطاوما كان ربك مُهلك القرى حتى يبعث في أمها رسولاً يتلو عليهم آياتناه”"" . 


الاتجاه الثاني › وهو ما تزعمه المعتزلة مفاده أن الحسن والقبح بالعنی الذي يرئب 
مسؤولية الإنسان عن تصرفاته عقليان» قبل أن يكونا شرعیین» نهما موجودان قبل 
الشرع . فالعقل يقضي بأن كل تصرف في فعله منفعة وفي ترکه مضرة حسن عقلا 
وواجب على الإنسان أن يقوم به وتركه يشكل جريمة سلبية . وکل تصرف بکون في 
فعله ضرر» وفي ترکه متفعة» قبيح عقلاً وحرّم على الانسان ان یتجتب عنه» وان لم يكن 
هناك شرع أو قانون. 

وقالوا: إن المراد بالرسول في قوله تعالى: وما کنا معذبین حتی نبعث رسولا هو 
العتل » فرسول کل |نسان عقله فالعاقل مسوول عن تصرفاته في ضوء حسنها وقبحها. 

الاتجاه الثالث. وهو ما أخذ به الماتريدية من الحنفية» يتفق مع العتزلة في آن العقل 
يدرك حسن التصرفات وقبحها بحيث يأتي الشرع مطابقاً لهذا الادراك» فيأمر بما أدرك 
العقل حسنه» وينهي عما أدرك العقل قبحهء ولكن كل ذلك لا يرتب مسؤولية الإنسان 
قبل الشرع على تصرفاته. وبهذا يتفقون مع الأشاعرة في أن الإنسان غير مسؤول عن 
تصرفاته ما يبلغ بالشرع. 


(۲۱) الصدر نفسهء اسورة الاسرای» الاية ۰۱۵ 
(۲۲) الصدر نفسه اسورة القصص:) الاية .۵٩‏ 


۳۸ 


تاسعا: تفسير قول المعتزلة بحاکمية العقل 

حکمت العتزلة العقل» أي جعلته حاكماً كاشفاً للأحكام الشرعية الإلهيةء لا 
مُؤجداً لهاء لأن موجدها هو الله قال تعالى: لإن الحكم إلا ش4 . ولکل تصرف من 
مصيب وإلا فهو مخطئء بغض النظر عن مركزه الديني ومنزلته العلمية. والدليل على 
ذلك هو القرآن والستة والإجماع وأقوال الصحابة والمعقول: 

۱ القرآن : قال سبحانه وتعال : #وداود وسليمانٌ إذ يحكمان في الحرث إذ د نز ی(۲۹) 
فیه غنم القوم وکنا شکمهم شاهدین. ففهمناها سليمان»” " . وجه الاستدلال هذه الاآية هو 
أنه لو لم يكن الحكم واحداً لما قال ففهمناها سليمان». 


۲ السنة الثبوية : قال الرسول تفر : 9إذا حكم الحاكم''"' فاجتهد ثم أخطأ فله أجران 
وإذا حكم واجتهد ثم أخطأ فله أجران 4" أي إذا أراد المجتهد أن کم واجتهد فأصاب 
الحكم الواقعي للقضية؛ فهو مصيب وله آجران أجر على إصابته وأجر على جهده وإلا 
فمخطئ وله أجر واحد على بذل جهده وحسن ثيته. 

۳ الإجماع: أجمع العلماء على أن تكليف الإنسان باستتخدام مبدأ الشورى في 
القضايا المهمة إنما هو لتقليل فرصة الخطاً بسبب تبادل الآراء ووجهات النظر ومناقشة 
الوضوع . 


؛ - آقوال الصحابة: سثل آبو بکر الصدیق (رض) عن معنی الكلالة في قوله 
تعال : وان كان رجلٌ يورث كلالة أو امرأة وله أخ أو آخت فلكل واحد منهما البيلين فان 
کانوا اکثر من ذلك فهم شرکاء في الثلث؟۳۳4 قال: «أقول فیها برآيي فان کان صواباً فمن 
اش وان کان خطاً فمتي ومن الشیطان». آراد خلا الوالد والولد؛ آأي وارث ليس من 
الأصول والفروع فلا يرث بالابوة والينوة. 

ه - العقول: هناك آراء متناقضة في آقوال الجتهدین والعقل السلیم والنطق 
یقضیان بان صحة آحد الرآیین اناقضین تستلزم خطأ الاخر» والا للزم اجتماع 
النقیضین. وعلی سبیل الثال» یقول جمهور الفقهاء: لا جوز الزواج الا بحضور شاهدین. 


(۲۳) الصدر نفسه, اسورة الانمام» الایة ۵۷. 

(14) نفشت الغنم أو الابل أي رعت ليلا بلا راع. 

(۲۵) الصدر نفسه #سورة الأبیای» الایتان ۷۸ ۰۷۹۰ 

(17) أي إذا أراد أن يحكم. 

(۴۷) الحديث متفق عليه . انظر: ابن حجر العسقلاني» سبل السلام شرح بلوغ المرام من جمع أدلة 
الأحكامء ج ٤ء‏ ص ,1٥۵‏ 

(۲۸) الترآن الکریم: «سورة الساء» الاية ۰۱۲ 


۳۹ 


ويقول بعضهم يجوز الزواج من دون الشهود. فتعبيرا «ألا مجوز» و«ايجوزة متناقضان» 
أحدهما صحيح والآخر خطأ. 

ومنهم من یقول أولاد البنات محجبون الأخوة والأخوات للمتوفر» ومنهم من يقول 
لا يحجبوهم 2 فجملتا ايحجبون» ودلا يحجبون» متناقضتان» إحداهما صحيحة والأخرى 
خطأء مادام المصدر واحداء وهو القرآن الكريم» وما دام حكم الله واحداً في كل 
قضية , 

العتزلة وإن بالغوا في بعض آرائهم ونظرياتهم» إلا أنهم على الصواب في 
خصوص فكرة إدراك العقل م ات الإنسان التي يدرك حسنها وقبحها. 
الدول الاسلامية وغیر الاسلامية یجد - من دون مبالغة - أت 0 0۰ ال من هذه 
ی الکریم 

وهذه الحقيقة 5 ثبتت ی بصورة قطعية بعد مارسة الدراسة والتدريس للشريعة 
الاسلامية منذ ۵۰ سنت ت وللقوانين الوضعية منذ ٠١‏ سنة. ولا يتصور أن يقال إن هذه 
السبة الطابقة للقرآن مأخوذة من القرآن؛ وانما مصدرها هو العقل . 

وتعتبر العتزلة بحق في مصاف الذین آدرکوا بصورة صحيحة منزلة العقل » وفهموا 
الصلة الوثيقة بين الحياة وبين رسالة محمد يِه ووعوا ما آعطاه القرآن تلعقل من الاهمية 
في تنظيم الحياة وتطويرها. 


(لفصل (لثالت 
العقل والقرآن 
حمیمان فزق بینهما الجهل 


أحمد عبيد الكبيس !*) 


من أول نظرةء وفي أول.لقاء وقع بين العقل والقرآن إعجاب متبادل» سرعان ما 
أثمر تفاعلاً حياً وحيوياً دام ما يقرب من أربعة قرون من عصور الاسلام حيث كان هذا 
التفاعل العظیم ضرورة حتمية ياة کل منهما. 

ثم حدث لهما ما يحدث عادة لكل محبين سعی الوشاة بینهما بالقطیعة» فتسلل 
الفتور إلى العلاقة بينهماء كما تتسلل الشيخوخة إلى عروق الشباب» حتى بلغ الأمر إلى 
القطيعة المفتعلة ففرق الدهر بينهماء قافترقا وكل منهما يبفو إلى لقاء جديد» فالكلام يدور 
على علاقة العقل بالقرآن عبر مراحل خمسة» هي : مرحلة الاعجاب. ثم مرحلة التفاعل» 
ثم التطبيق» ثم الازدهار. ثم الفتور فالقطيعة» ثم إرهاصات العودة. 


أولا: مرحلة الإعجاب المتبادل بين العقل والقرآن 
من أول لقاء» ومن أول نظرة تغزل القرآن بالعقل» فقال في سورة الأنعام: «أومن 
کان ميتاً فأحييناه وجعلنا له نورا يمشي به في الناس كمن مثله في الظلمات ليس بخارج 
منها 7" , لد 
فالعقل نور مهدي وصاحبه حي مهتدي› ومن دونه فالإنسان جثة في ظلام. 
(*) أستاذ في كلية القانون؛ جامعة بنداد. 
)١(‏ القرآن الكريمء #سورة الأنعام»؟ الآية 111 


٤١ 


فهتف العقل» رداً عل هذا الغزل الالهي بقوله تعالی: «أفلا یتدیرون القرآن ولو کان من 
عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيرً”"2. والتدبر نشاط عقلي رفیم لا یملکه الا العلماء 
الکبار. لذا قرر العقل آن تأویل هذا القرآن العظيم لا يعلمه إلا الله والراسخون في 
العلم. فکان مذا العقل الطریق السوي الذي بسیر علیه القرآن الکریم إلى غايته» ومن 
دونه فلا يصل أحد من هذا القرآن إلى غاية يتوخاها عالم» ومفکر من الراسخین في 
العلم . 

وما أحسن ما ب به أبو الحسن الماوردي كتابه القيم أدب الدنيا والدين حين قال 


في أول المقدمة * «إعلم أ ن لكل شيء اسا ولكل أدب ينبوعاً وأس الفضائل وينبوع 
الآداب هو العتل» الذي جعله الله تعالى للدین أصلك وللدنيا عمادا فأوجب التكليف 


بکمال وجعل الدنيا مدبرة بأحكامه والف به بين خلقه مع اختلاف همهم وماربیم 
وتباین آغراضهم ومقاصدهم» وجعل ما تعبدهم به قسمين: قسما وجب «بالعتل؟ فأكده 
الشرع» وفسماً جاز «في العقل» فأوجبه الشرع.۰. فکان «العقل" عماداً لهما». 


فماذا في القرآن الكريم عن العقل؟ 


١‏ العقل ذ فى القرآن الكريم 
يقول العقاد: من مزايا القرآن الكثيرة 14 ا مو و 
وغير المسلمين» لأا تست تغبت من تلاوة الآيات تؤيّده أرقام السابات ودلالات اللفظ 


الیسیر» قبل الرجوع في تأییدها إلى المناقشات 0 التي قد تختلف فيها الآراء. 


وتلك الزية هي التنویه بالعقل والتعویل علیه في آمر العقيدة وأمر التبعة 
والتکلیف. 


ففي كتب الأديان الكبرى إشارات صريحة أو مضمونة إلى 00 آو التمییز» ولکنها 
تأي عرضاً غیر مقصودتی وقد يلمح فيها القارئ بعض الأحايين شيئا من الزراية بالعقل 
آو التحذیر منه» لأنه مزلة العقائد وباب من آبواب الدعوة والانکار. 


ولکن القرآن الکریم لا یذکر العقل الا في مقام التعظيم والتنبيه إلى وجوب العمل 
به والرجوع إليهء ولا تأي الإشارة إليه عارضة ولا مقتضبة في سياق الآية» بل هي تأتي 
في کل موضم من مواضعها مزكدة جازمة باللفظ والدلالة وتتکرر في کل معرض من 
بمارت الام رای ای يلت فیهاازمن عل تمکیم عقله آ لام فیها کر عل ال 
عقله وقبول احجر علیه(؟. 


() الصدر نفسه» اسورة اللسای؟ الاية ۸۲ 
م عباس محمود العقاد. موسوعة عباس مود المقاه الاسلامیت 6 3 (بیروت : دار الكتاب 
العربي» ۰ - ۰۱٩۷۱‏ ج ۵ ص ۰۸۲۹ 


<۲ 


فالعقل في القرآن الكريم» دليل بدي من ضلال» ومصدر ببتدى به إلى الحقء 
وحكم يحتكم إليه عند الخصومة» ومشعل يسير العاقل بنوره إذا خيم الظلام كما قال 
تعای : «أرّمن کان میتاً نأحییناه وجعلنا له نوراً يمشي به في الناس کمن مثله في الظلمات لیس 
بخارج منهاگه . فبهذه الأية من سورة الأنعام آوجز القرآن الکریم قضية العقل البدئية إيجازاً 
عظيماً قبل أن يتناول هذا الکتاب العزیز تقسیم العقل ال مراتبه. وتوظیف کل مرتبة منه 
لا يليق بها من نشاط ذهني مثمر. 


فالعاقل حيء والأحمق الجاهل ميت. لأن الحياة المعنوية تقوم أصلاً على العقل» 
كما أن الحياة العضوية تقوم على النفس أو الروح. وعلى هذا فإن النفس هي التي تتنفس 
بها وتعيش بين الأحياء. وأن العقل هو الذي تعيش به وتّمشي بين العقلاء حيثما أردت 
أن تمشي بین العقلای ولا حياة الا للعقلاء. فما سخر الله كل ما في الكون إلا للعقلاء. 


ولهؤلاء العقلاء جاءت الرسل والأنبياء وأنزل الله لهم الكتب السماوية كما قال 
تعالى: إن هو إلا ذكرٌ وقرآن مبين. لينذر من كان حياً ويحق القول علی الکافرین)۹*4. فان 
هو العاقل» ولهذا سمی الله العلم الستفاد من العقل روحاًء فقال الله: #وكذلك أوحيئا 
إليك روحاً من أمرنا»“ لأن فيه حياة العقل: یا آیها الذين آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا 


دعاکم لا بجییکم ۲۳۹ . 
۲ - النطاب القرآي للعقل 


إن الخطاب القرآني للعقل لا يأتي بمعنی واحد من معانیه التي یشرحها النفسانیون 
من أصحاب العلوم المدنية» بل هو یشمل وظائف الانسان العقلية على اختلاف آعمالها 
وخصائصها. وهو يتعمد التفرقة بين هذه الوظائف والخصائص فى مواطن الخطاب 
ومناسباته لیعم کل ما یتسم له الذهن الانساني من خاصية أو وظيفة. فالقرآن الكريم 
خاطب العقل الغريزي المیز القابل للجنون والذي هو مناط التکلیف كما يخاطب العمل 
الکتسب القابل للجهل وعدم الفهم والذي هو مناط التکریم. 

فالعقل الغريزي هو ما كان مبتدأ في النفوس كالعلم بأن الشيء لا يخلو من وجود 
أو عدم وأن الموجود لا خلو من حدوث أو قدم» وأن من الحال اجتماع الضدين» وأن 
الواحد أقل من الاثنين. وهذا النوع من العلم لا ينبغي أن ينتفي عن العاقل مع سلامة 
عقلهء فإذا صار عالاً بالملاركات الضرورية فهو عاقل عقلاً غريزياً يناط به التكليف 
الشرعي. وهذا هو العقل الوازع» ومن هنا كان اشتقاقه من مادة #عقل؟. 


(:) القرآن الكريمء «سورة یس" الایتان 1٩‏ - ۷۰. 
(0) المصدر نفسهء #سورة الشوری»» الاية ۵۲. 
(1) الصدر نفسه اسورة الأنفال» الاية ۲۶. 


۳ 


ومن خطاب القرآن الکریم لهذا العقل النريزي الوازع قوله تعال في سورة 
الأنعام: «إولا تقربوا الفواحش ما ظهر منها وما بطن ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق 
ذلكم وصاكم به لعلكم تعقلون4"» وقوله في سورة البقرة: «أتأمرون الناس بالبر وتنسون 
أنفسكم وأنتم تتلون الكتاب أنلا تعقلون ٠»‏ وقوله في سورة الائدة: «وذا نادیتم الی الصلاة 
اتخذوها هزواً ولعب ذلك بأنهم قوم لا يعقلون2”4. هذا هو العقل الغريزي الذي عناه رسول 
لله ية بقوله: «ما خلق الله عز وجل خلقاً أكرم عليه من العقل». أما العقل المكتسب: 
فهو نتيجة العقل الغريزي الموصلة إلى نباية العرفة وصحة السياسة وإصابة الفكرة. وليس 
لذلك حد ينتهى إليهء لأنه ينمو إن استعمل» وينقص إن أهمل. ونماؤه يكون بكثرة 
الاستعمال |ذا لم یمارضه مانع من هوی» ولا صادٌ من شهوة» ولا قامع من خوف. 
وهو مناط التكريم المتفاوت بتفاوت نسبة الاكتساب. وهو الذي عناه رسول الله وك بقوله 
لأبي الدرداء: إزدد عقلاً تزدد من الله قرباً؟. 

والخنطاب القرآني يتدرج مع هذا العقل المكتسب تدرجاً علمياً وعملياً على حد 
سواء. . . فقال تعالى: #يرقع لله الذين آمنوا منكم والذين آوتوا العلم درجات ي" . 

وهو يضع هذا العقل المكتسب - على اختلاف درجاته ‏ تحت عنوان عام هو اللب» 
ويطلق عل المتميزين به عنوان «أولو الألباب»: وبذلك يتبين أن اللب الذي يخاطبه القرآن 
الكريم هو عقل مكتسب وظيفته عقلية تحيط بالعقل المدرك» والعقل احکیم والعقل 
الرشيد. وهي عقول تتلقى الحكمة وتتسلح يالذكر» وتتعظ بالذكرى» وخطابه خطاب 
لأناس عقلاء جداً لهم نصيب وافر من الفهم والوعي أوفر بكثير من نصيب العقل الوازع 
الذي يكف صاحبه عن السوء ولا يرتقي إلى منزلة الرسوخ في العلم والتمييز بين الطيب 
والخبيث» والتمييز بين الحسن والأحسن في القول. 


)١( ۱‏ فأولو الألباب هم الراسخون في العلم» كما وصنهم القرآن الکریم في سورة 

آل «والراسخون في العلم یقولون آمنا به کل من عند ربنا وما یذکر الا آولو 
۱ 

الألباب '. 


(؟) وهم أهل التمييز الؤاعي بين الحق المضطهد والباطل الغالب بمعناهما الواسع؛ 
كما قال تعالى في سورة المائدة: «إقل لا يستوي الخبيث والطيب ولو أعجبك كثرة الخبيث 
فاقوا الله يا أولي الألباب لعلكم تفلحون#'"2. 


(۷) المصدر نفسهء «سورة الأنعای الآية ۰۱۵۱ 
(۸) الصدر تفسه» «سورة البقرت» الاية 41. 
(4) الصدر نفسه اسورة الائدت» الاية ۵۸. 
(۱۰) الصدر نفسه» اسورة الجادكت » الاية ۰۱۱ 
(۱۱) الصدر نفسه» اسورة آل عمران»» الاية ۰۷ 
(۱۲) الصدر نفسه» سورة الائدت» الایة ۱۰۰. 
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)۳( وهم خبراء التصريف في سوق الكلمة والفكرة» كما قال تعال في سورة 
الزمر: #الذين یستمعون القول فیتیعون أحسنه آولعك الذين هداهم الله وأولعك هم أولو 
الألبات 230 


)٤(‏ وهم أهل الحكمة معلمو الناس ومصححو الخطأ ومصلحو الفساد؛ كما قال 
تعالى في سورة البقرة: #يؤت الحكمة من يشاء ومن يؤت الحكمة فقد أوتي خيراً كثيراً وما 
يذكر إلا أولو الألباب7؟" . 

(5) وهم الذين يترقون من فضيلة إلى فضيلة أعلى» كما أمر الله بذلك في سورة 
البقرة: طوتزودوا فإن خير الزاد التتوى واتقون يا أولي الألباب#©" , 

. وهم أهل العدل: اولكم في القصاص حياة يا أولي الألباب ي"‎ )١( 


(0) وأخيرآء هم الذين يحيلون تجارب الأمم الأخرى إلى حقائق مستفاد منها 
لأمتهم » كما قال تعالى في سورة يوسف: «إلقد كان في قصصهم عبرة لأولي الألباب 37# , 
هؤلاء أولو الألباب هم الطبقة العليا في الجنة: «أكثر أهل الجنة البلة وعليون لأولي 
الألباب؟. 


وقد كرّم الله أولي الألباب هؤلاء تكريماً لا نظير له في تكريم الله لعباده الصالحين» 
حيث منحهم الله سبحانه وتعال کل أهليهم. ووهيهم لهم يوم القيامة. فصاحب اللب 
هذا جمع له كل أحله ليكونوا في درجته الرفيعة في الجنة وإن لم يعملوا بعمله ما داموا 
صالحين لدخول الجئة بالتوحيد» فقال تعال في سورة الرعد: «أنمن بعلم آنما انزل اليك 
من ربك الق کمن هو آعمی |نما یتذکر أولو الألباب)۹ ۰۳ ثم ذکر اه بعض سماتهم 
وخصائصهم حتی قال فیهم : ۳آولئك لهم عقبی الدار. جنات عدن یدخلونبا ومن صلح من 
آبائهم وآزواجهم وذرياتبم واللائكة یدخلون علیهم من کل باب. سلام علیکم بما صبرتم فنعم 
عقبی الدار46 "۲" . 


ثم يعود القرآن الكريم ليبين لنا أنماطاً متعددة من أولي الألباب. فمنهم الدرکون 
ومنهم اسلکماء ومنهم الراشدون. 


فالعقل المدرك هو الذي يناط به الفهم والتصور والوعي» فهو عقل مفكرء ومتذکر 


(1) المصدر نفهء 9سررة الزمر»؟ الآية 18. 

۰.۲۱۹ المصدر نفسهء #سورة البقرة»؟ الآية‎ )١4( 

.1۹۷ المصدر نفسهء #سورة البقرق»» الآية‎ )١3( 
۱۷۹ الصدر نفسه «سورة البترة) الأية‎ )۱7( 
111 الصدر نف #سورة يوسفء» الآية‎ )۱۷( 
,16 الصدر نفهء “#سورة الرعدء؟ الآية‎ )۱۸( 

(19) المصدر نفهء «سورة الرعدء؛ الآيات ؟؟  .۲٤‏ 


{0 


ومتدبر» ومبصر ومتبصّرء ومعتبر إلى ما هناك من سائر الملكات الذهنية التي تتفق أحياناً 
في المدلول» ولكنها لا تستفاد من كلمة واحدة تغني عن سائر الكلمات الأخرى. ففي 
سورة آل عمران: لإإن في خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لأولي 
الألباب. الذين يذكرون الله قياماً وقعوداً وعلى جدويهم ويتفكرون في خلق السموات 
والأرض ۱4 ۲ وفي سورة ص: ۶کتاب آنزلناه اليك مبارك لیدبروا آیاته ولیتذکر آولی 
الالباب)۹ ۲ . وفي سورة البقرة: قویبین آباته للناس لعلهم یتذکرون)۱۹ ۲ وفي سورة 
البقرة: #ويعلمكم الكتاب والحكمة ويعلمكم ما لم تكونوا تعلمون۹" "۳ وفي سورة 
العتكبوت: #وتلك الأمثال نضربها لتاس وما يعقلها إلا العالمون 4" . 


وأما العقل الحكيم من جملة الألباب» فهو الذي يتأمل فيما يدركه ويقلبه على 
وجوهه » ویستخرج منه بواطنه وأسراره» وييتي عليها نتائجه وأحكامه. وهله الخصائص 
في جملتها تجمعها ملكة (الحكم) وتتصل بها ملكة (الحكمة). 


ثم يأتي في النهاية أعلى الألباب مكاناً ومكانة» وأعلى خصائص العقل الإنساني» 
وهو «الرشد»: نا سمعنا قرآناً عجباً. هدي ال الرشد فآمنا به ۰۳۳ ووظيفة العقل 
الرشید فوق وظيفة العقل الوازع والعقل الدرك والعقل احکیم. لأن الرشد ابتغاء لجميع 
هذه الوظائف وعلیها مزید من النضج التام والتمییز بميزة الرشاد» حیث لا ثقص ولا 
اختلال . فقد يؤتى الحكيم من نقص في الإدراك, وقد يؤتى العقل الوازع من نقص في 
الحكمة. ولكن العقل الرشيد ينجو به الرشاد من هذا وذاك. وقد ذكر الله سبحانه وتعال 
ذلك عن إبراهيم الذي شهد الله له بسلامة التفكير حين قال عنه في سورة الصافات: 
وان من شیعته لابراهیم. اذ جاء ره بقلب سلیم#. وسلامة القلب هنا تعني سلامة 
التفكير ونضجه. وهذا نتج من عقله الرشيد الذي ذكره الله تعالى في سورة الأنبياء بقوله : 
#ولقد آنينا إبراهيم رشده من قبل وكنا به عالين) . ومن دلائل العقل الرشيد عند 
إبراهيم ما يلي : 


(۱) مارسته رس النهج العلمي السلیم الذي من دونه لا یمکن أن يتقدم العلم . 
وهو منهج الشك للوصول إلى اليقين. كما جاء في سورة البقرة #وإذ قال إبراهيم رب آرني 


(۰) المصدر نفسه» «سورة آل عمران») الآیتان ۱۹۰ ۔ ۱۹۱. 
(۲۱) الصدر نفسه» اسورة ص») الاية ۲۹. 

(۲۲) الصدر نفسه اسورة البقرةت» الاية ۰۲۲۱ 

(۲۳) الصدر نفسه» اسورة البقرت» الاية ۰۱۵۱ 

(۲6) الصدر نفسه اسورة العنکبوت» الاية 4۳. 

(۲۵) الصدر نفسه اسورة امن الایتان ۱ - ۲. 

(۲7) الصدر نفسه «سورة الصافات»» الایتان ۸۳ - .۸٤‏ 
(۲۷) الصدر نقسه اسورة الأئیای» الاية ۵۱. 


۰ 


كيف نحي الموتى قال أو تؤمن قال بل ولکن لیطمئن قلبي ۳ . 

والتتائج النظرية. فالعلماء الان یضعون النتائج النظرية العلمية» ویعلمون آما مترابطة 
ومذا ما فعله |براهیم تماماً في سورة الأنعام: «وكذلك ثري إبراهيم ملكوت السموات 
والأرض وليكون من الموقنين. فلما جن عليه الليل رأى كوكباً قال هذا ري فلما أفل قال لا 
أحب الآفلين. فلما رأى القمر بازغاً قال هذا ربي فلما آنل قال لئن لم يهد ربي لأكونن من 
القوم الضالين. فلما رأى الشمس بازغة قال هذا ري. . .4" . 

(۳) مارسته منهج الوار العلمي للوصول ای القيقة اعتماداً على الحجة والدليل» 
ولیس اعتمادا عل القوة والبطش کما في سورة البقرة: «ألم تر ال الذي حاج إيراهيم في 
ربه أن أتاه الله الملك إذ قال إبراهيم ري الذي يحي ويميت قال أنا أحي وأمیت تال ابراهیم فان 
الله يأتي بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب فبهت الذي كفر»” " . 

وبذلك العقل الرشيد استحق إبراهيم أن يكون إماماً للناس» بقوله تعالی في سورة 
البقرة: #وإذ ابتلى إبراهيم ربه بكلمات فأتَهُنَ قال إني جاعلك للناس إماماً قال ومن ذريتي قال 
لا ينال عهدي الظالمين 237 , 

(۱) في سورة الأعراف: َو ينظروا في ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من 
شيء وآن عسی آن یکون قد اقترب آجلهم فياي حدیث بعده يؤمنون 57" , 

(۲) وفي سورة يونس: قل انظروا ماذا في السموات والأرض وما تغني الآيات والنذر 
عن قوم لا يۋمنون چ" . 
() وفي سورة ق: افلم ينظروا إلى السماء فوقهم كيف بنيناها وزيئاها وما لها من 
3 
)€( وفي سورة القصص : قل أرأيتم إن جعل الله عليكم النهار سرمداً إلى يوم القيامة 
من إله غير الله یأتیکم بلیل تسکنون فیه آفلا تبصرون ي" . 


فروج 


(۲۸) الصدر نفسه اسورة ابقر » الاية ۲۲۰ 

(۲۹) الصدر نفسه اسورة الأنعای» الایات ۷۵ - ۰۷۸ 
(۲۰) الصدر نقسه «سورة البقرة»» الاية ۰۲۵۸ 

(۳۱) الصدر نقسه اسورة البقرت» الاية ۱۲6 

(۳۲) الصدر نفسه «سورة الأعراف»» الاية ۰۱۸۵ 
(۳۳) الصدر نقسه. #سورة يونس الآية ۰۱۰۱ 

(۳۸) الصدر نفسب #سورة ق2 2 الآية 5. 


(۳۵) الصدر نفسه اسورة القصص»؟ الاية ۰۷۲ 
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)02( وفي سورة المؤمتون: «أفلم يدبروا القول أم جاءهم ما لم يأت آباء‌هم 
الأزلين 259 . 


)0( وفي سورة الأنعام : وان هدا صراطي تقر 1 فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق 
بكم عن يله ۳ : 


ثم جاء دور رسول ألله 5 ليشرح ما أوجزه القرآن الكريم في مكانة العقل» 
فقال : «آیها الناس تواصوا بالعقل ما أمرتم به وما نهيتم وأعلموا أن ينجدكم عند ریکم». 
وفي معتى العيارة الأخيرة ما رواه أنس بن مالك قال: «أثنى قوم على رجل عند النبي 
عن اجتهاده في العبادة وأصناف الخير وتسألنا عن عقله؟ فقال: «إن الأحمق يصيب بجهله 
أكثر من فجور الفاجرء وإنما يرتفع العباد غدا في الدرجات الزلفى من ربهم على قدر 
5 قال : «أول ما خلق الله العقل قال له: وعزتي وجلالي ما خلقت خلقاً أكرم عليّ 
منت بك اخذ. ويك أعطي › وبك آثيب» وبك أعاقب»» وعن أبي سعيد الخدري 
رضي الله عنه: «قال رسول الله ار : لکل شيء دعامة» ودعامة الومن عقله». فبقدر 
عقله تكون عبادته أما سمعتم قول الفجار في النار «لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في 
آصحاب السعیرا» وعن البراء بن عازب قال: كثرت المسائل يوما على رسول الله عقي 
فقال: هيا أيبا الناس إن لكل شيء مطية ومطية الرء عقله. وأحسنکم دلالة ومعرفة 
بالحجة أنضلكم عقلاك. وعن عائشة رضي الله عنها قال: «قلت يا رسول الله بم يتفاضل 
الناس في الدنيا؟ قال: «بالعقل»؛ قلت: وفي الآخرة؟ قال: «بالعقل»» قلتم: أليس إنما 
يجزون بأعمالهم؟ فقال: «يا عائشة وهل عملوا إلا بقدر ما أعطاهم الله عز وجل من 
العقل» فبقدر ما أعطوا من العقل كانت أعمالهم» ويقدر ما عملوا يجزون». 

وقد فسر قوله تعالى في سورة الإسراء: #كل يعمل على شاكلته ۰۳ آي بحسب 
عقله. لذا جاءت وصية رسول الله لأبي الدرداء: «آن ازدد عقلاً تزدد من ربك قربا؛ 
وقال: (إذا تقرب الناس بأبواب البر والأعمال الصالحة فتقرب أنت بعقلك؟. 

ومن هنا جاءعت التفرقة على لسان رسول الله َة بين العلماء الذين يستخدمون 
عقولهم في الابتکار والاستنباط فمدحهم » وبين العراء الذين یستعملون ذاکرتبم لمجرد 
احفظ والتلقي والتقلید. فذمهم وقال: «آکثر منافقي آمتي قراژها» بینما قال في العلماء 
من الأحاديث في فضلهم الكثير. وهو وصف شامل لكل عالم بأي علم من العلوم 
الدنيوية و الاخروية ما دام علما نافع کما سأشرح ذلك لاحقاً. 


(7؟) المصدر نفسهء «سورة المؤمنونء» الآية 1۸. 
(۳۷) المصدر نفسه» «سورة الأنعام»؟ الآية ۰۱۵۳ 
(۳۸) الصدر نفسه «سورة الاسرای الاية ۸4. 
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ثانياً: مرحلة التفاعل 


بعد أن تقررت مكانة العقل في الإسلام تأتي مرحلة التفاعل العملي بينهما على 
النحو التالي: 


۱ - إعمال العقل فريضة دينية 

إن خطاب القرآن الكريم للعقل على هذا النسق المتلاحق المتدرج يدل على أن إعمال 
هذا العقل مناط التکلیف. لأنه الميزان الذي يوزن به الصواب والخطأ والحق والباطل» 
كما جاء في الحديث: «العقل نور يفرق بين الحق والباطل»» وبه حقق الله الغاية من 
خلق الانسان حین قال: لالرهن. خلق الانسان. علمه البیان؟4*. فکان |عمال العقل 
فريضة الفرانض» أي لا تتحقق کل الفرائض إلا بفريضة (عمال العقل بالشکل الطلوب. 


یقول العقاد: «وببنه الایات وما جری مجراها تقررت ولا جرم فريضة التفکیر في 
الاسلام وتبین معها آن العقل الذي خاطبه الاسلام هو العقل الذي یعصم الضمیر» 
ویدرك احقائق» ویمیز بین الأمور» ویوازن بین الأضداد ویعبصر ویتدبر الادکار 
والروايت وأنه هو العقل الذي یقابله مود والعنت والضلال. ولیس بالعقل الذي 
قصاراه من الإدراك أن يقابل اللجنون. فإن الجنون يسقط التكليف في جمع الأديان 
والشرائع» وفي کل عرف وسنة. ولکن الجمود والعنت والضلال غير مسقطة للتكليف 
في الاسلام. ولیس لاحد آن یعتذر با کما یعتذر للمجنون بجنونه فانها لا تدفع اللامة 
ولا تمنع الواخذة بالتقصیر. ویندب الاسلام من يدين به إلى مرتبة من التفكير أعلى من 
هذه المرتبة التي تدفع عنه الملامة أو تمنع عنه المؤاخذة» فيستحب له أن يبلغه بحكمته 


ورشده»'“. 


ثم يقول أيضاً: «والذي ينبغي أن نثوب إليه مرة بعد مرة أن التنويه بالعقل على 
اختلاف خصائصه لم يأت في القرآن الكريم عَرَضاء ولا تردد فيه كثيراً من قبيل التكرار 
المعادء بل كان هذا التنويه بالعقل نتيجة منتظرة يستلزمها لباب الدين وجوهرهء ويترقبها 
من هذا الدين كل من عرف كنهه وعرف كنه الإنسان في تقديره. 

فالدین الاسلامی دین لا یعرف الکهانة ولا يتوسط فيه السدنة بين المخلوق 
والخالق»ء فلا ترجمان فيه بين الله وعباده من كاهن أو صاحب قداسة أو ولي أو غيره. 
ودين بلا هيكل ولا كهانةء ولا وساطة لمن يتجه فيه الخطاب ‏ بداهة . إلى غير الإنسان 
العاقل حراً طليقاً من كل سلطان يحول بينه وبين الفهم القويم والتفكير السليم... 
وهكذا يكون الدين الذي تتصل العيادة فيه بين الإنسان وربه بغير واسطة ولا محاباة» 


(۳۹) الصدر نقسه «سورة الرهن»؟ الایات ۱ و 8-۳ 
(۰؛) العقاد. موسوعة عباس محمود العقاد الاسلامية» ج ۵ ص ۸8۱ 


1۹ 


وجاسب الانسان بعمله کما هدیه الیه عقله ویطلب فیه من العقل آن یبلغ وسعه من 
الحكمة والرشاد؟ . 


۲ - حناية العقل من المصادرة 
وقد جهد القرآن الكريم في حماية العقل وهو يترقى إلى الرشاد من عوامل مصادرته 
التقليدية. وهي : 
أ سلطة الكهان ورجال الدين «اتخذوا آحبارهم ورهبانیم آرباباً من دون اش“ . 
ب سلطة الثراث الموروث انا وجدنا آباءنا على أمة وإنا على آثارهم مقتدون ي“ . 
ج - سلطة النفوذ الفوقي #رينا إنا أطعنا سادتنا وكبراءنا فأضلونا السبيلة ه47 . 
- سلطة الرفقة الرديئة #الأخلاء يومثذ بعضهم لبعض عدو إلا التقين ي“ . 


ثم هو يوصي بالوقت نفسه بطاعة الوالدين» وطاعة أهل الذكرء وطاعة أولي 
الأمرء ومراعاة الصديق. وجعل العقل حكماً وحاكماً بين من تجب طاعته ومن تجب 
معصيته من هؤلاء وأولئك . 


۳ - حدود العقلانية في تأویل القرآن الکریم 

قال تعالى لنبيه ية في سورة النحل: «إوأنزلنا إليك الذكر لتبين للناس ما تُزل إليهم 
ولعلهم يتفكرون»”” “ وطوما أنزلنا عليك الكتاب إلا لتبين لهم الذي اختلفوا فيه وهدى ورحمة 
لقوم یزمنون) *۰ وقال له أيضاً في سورة آل عمران: هو الذي آنزل عليك الکتاب منه 
آیات حکمات هن آم الكتاب وأخر متشاجات » نأما الذين في قلوبهيم زیغ فیتبعون ما تشابه منه 
ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم یقولون آمنا به کل من عند 
رينا وما يذكر إلا أولو الألباب ي" . 


١‏ وتشير هذه الآيات إلى أن القرآن الكريم أنواع» فممًا أنزل الله من القرآن على 
نبیه وق ما لا يوصل إلى تأويله إلا ببيان رسول الله ية . وذلك أقل القرآن الكريم ما فيه 
مر أو نهي» وحقوق وحدود وما أشبه ذلك من أحكام لا يدرك علمها إلا ببيان رسول 


(11) القرآن الكريم» «سورة التوبة»» الآية ."١‏ 
(؟:) المصدر نفسهء «سورة الزخرف»» الآية ۰۲۳ 
(۶۳) الصدر نفسه» «سورة الاحزاب»» الاية 1۷. 
(68) الصدر نفسه اسورة الزخرف»» الاية 1۷. 
(16) الصدر نفسه» اسورة النحل»» الاية 44. 
(۶7) الصدر نفسه. «سورة التحل»» الاية 14. 
(6۷) الصدر نفسه» اسورة آل عمران»» الاية ۰۷ 


هم 


اله کل لأمته ها علمه جبریل علیه السلام. کما جاء في حدیث عائشة رضي الله عنها 
قالت : ما کان رسول الله م8 یفسر شیتاً من القرآن الا آيا تعد علمهن إياه جبريل عليه 
1 لدم » (۶۸) 
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وهذا وجه لا يجوز لأحد القول فيه إلا ببيان رسول الله يت له بتأويله بنص منه 
عليه أو بدلالة قد نصبها دالة أمته عی تأویله. 


۲ - وإن من القرآن الكريم سا لا يعلم تأويله إلا الله. وذلك ما فيه من الخبر عن 
آجال حادثة وأوقات آتية. كوقت قيام الساعة والنفخ في الصور ونزول عيسى بن مریم 
وأشباه ذلك #يسألونك عن الساعة أتان مرساها قل إنما علمها عند رب لا يجليها لوقتها إلا 

لد 
هو ۰ 


۳ - ون من القرآن الکریم ما یعلم تأویله کل ذي علم باللسان العر من معاني 
الکلمات ومدلولات الالفاظ غير المشتركة» والوصوفات بصفاتبا اشاصة من دون ما 
سواها فإن ذلك مما لا يجهله أحد ممن يحسن اللسان العري. 


وإن من القرآن الكريم ما يعلمه العلماء الراسخون في العلم. وهذا الذي بى 
أن يقول فيه الناس برأييم من غير علم: «من قال في القرآن برأيه أو بما لا يعلم فليتبوأً 
مقعده من النار» متفق عليه . 


وهذا التشابه کان متشاماً لأنه عبل قاعدة [تغیر الحتوی وثبات النص ونسبية الفهم] 
ومذا النهي هو القصود من قوله تعال: «نآما الذین في قلوببم زیغ فیتبعون ما تشابه منه 
ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله». وهم لا یملمون تأویله لانهم لیسوا من الراسخین في العلم. 
في حين أن هذا من شأن الراسخين في العلم وحدهم. وهم مجموعة من کبار الفلاسفة 
وعلماء الطبيعة» وعلماء الجينات وأصل الكون وعلماء الفضاء ونحوهم من أطباء 
ومهندلسين وعلماء فلك وصناع أسلحة . ولا حاجة لنا هنا بحضور الفقهاء . لام معنیون 
بالآيات الحکمات فقط من حلال وحرام وأمر ونبي وأخلاق وسلوك. 


آما الراسخون في العلم فإنهم مجمعون عل تأویل القرآن تأوبلاً متدرجاً مرحلياً 
بحسب أرضيتهم العرفية ویستنتجون النظريات الفلسفية والعلمية» ويتقدم التأويل والعلم 
في كل عصر حتى قيام الساعة» من حيث إن القرآن گرب ثابت النص متغير المعنى: 
لإسنريهم آباتنا في الآفاق وفي أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق* وعند ذلك يتم تأويل 





(4۸) آبر جعفر مد بن جریر الطبري» تفسير الطبري: جامع البيان عن تأویل آي القرآن؛ ج ۰۱ 
ص 19. 

(44) القرآن الكريم» «سورة الاعراف»» الاية ۰۱۸۷ 

(۵۰) الصدر نفسه قسورة فصلت» ؟ الاية ۵۳۲. 


اه 


التشابه من آیات القرآن الكريم التي تتعلق بهذا الكون وهذه الحياة إلى أن تصبح هذه 
الایات: #بصائر للناس وهدی ورحة لقرم یوقنون6» ۳ . 

فالراسخون في العلم مجتمعين لا فرادى» وكل بحسب اختصاصه يؤلون القرآن 
بالشكل العال 00 : 

الحالة الأولى: تحويل بعض الآيات إلى بصائر حية (أي مطابقة مباشرة مع الحقيقة 
الموضوعية). وهو التأويل الحسي» وهو أقوى أنواع التأويل. ولهذه الحالة قال تعالى في 
سورة الانعام: «الكل نبأ مستقر وسوف تعلمون۳"4. 

الحالة الثانية : استنتاج واستقراء لنظریات فلسفية وعلمية بالتأویل وذلك بحسب 
أرضيتهم المعرفية المتوفرة. ولهؤلاء يقول تعالى في سورة فصلت: «إسنريهم آياتنا في الآفاق 
وني أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق» . 

وهنا يشكل ذكر آية آل عمران قيداً على نشاط العقل عند الراسخين في العلم وهو 
كونبم من المؤمنين ضرورة. لأنهم يقولون آمنا به كل من عند ربناء فلا بد لاستقامة 
تأويل القرآن من قبل الراسخين في العلم مع کونبم مومنین وإلا شطح بهم العقل 
بعيداً. لأن العقل طاقة كأي طاقة لا بد لها من وعاء يحكم انطلاقاتها وإلا جنحت إلى 
التدمير والتهشيم» وهو ضرر لا يقل عن تعطيل الطاقة كلية . وانعدام صفة الإيمان من 
قبل الراسخين في العلم يؤدي ضرورة إلى دخولهم في قوله تعالى: #أفتؤمئون ببعض 
الکتاب وتکفرون ببعض"*. وهذه حالة مرفوضة تام لأن الآيات فى القرآن جاءت 
اصلاً مساب قضية الایمان نفسه» وهكذا ترى ما أسبغ الله على العلم والعلماء من 
تکریم وفضل یدخل فیه کل علم وکل عال في أي حقل من حقول العلم والعرفة من 
دون اسطناء إلا ما كان ضارا وفاسداً وقبيحاً. 


؛ - عقلانية اليوم تراث الغد 


بما أن القرآن الكريم يحوي الحقيقة المطلقة والفهم النسبي في آن واحد. ويما أن 
القرآن الكريم هو خطاب لکل البشرية ال یوم القيامة. فهذا يمني آننا خاطبون به خطاباً 
مباشراً بالقدر نفسه الذي خوطب به العصر النبوي والراشدي والأموي والعباسي. 
وبالقدر نفسه الذي سيخاطب به الذين سيأتون بعدنا إلى يوم القيامة. وهذا یعنی أن 
تأويله من قبل العصور السابقة كالقرن الهجري الأول وما بعده إنما كان تفاعلاً أولياً مع 


(61) المصدر نفسهء «سورة الحائية»؟ الآية ۲۰. 
(؟6) محمد شحرور» الكتاب والقرآن» ص ۰۱۹۲ 
)٠۳(‏ القرآن الكريمء «سورة الأنعامء» الآية 1۷. 
)0٤(‏ المصدر نفسهء اسورة البقرت» الاية ۸۵. 


۲ 


هذا القرآن بحسب أرضيتهم العرفية والحضارية» ثم صار ذلك التأويل ترائاً لن بعدهم. 
وعلى من بعدهم أن يصنعوا لأنفسهم تأويلاً جديداً بحسب أرضيتهم العرفية احديدة 
ليكون هذا التأويل بعد ذلك تراثاً لمن بعدهم. ونحن الآن في القرن الخامس عشر 
الهجري علينا أن نفترض أن محمداً يك قد مات بیننا حدیث وأن القرآن نزل على جيلنا 
نحن» فعلينا أن نضع لأنفسنا تأويلاً جديداً بحسب أرضيتنا المعرفية والحضارية ليكون هذا 
التأويل تراثاً لأهل القرن السادس عشر الهجري ومن بعدهم الذين عليهم أن يصنعوا 
لأنفسهم تأويلاً خاصاً بظروف عصرهم وتطور المعارف فيه. هكذا فقط يمكن أن نقول 
ثقة (أن القرآن لکل زمان ومكان؟. 


ومن دون ذلك فإننا سنبقى عالة على تراث أصبح القليل منه نافعاً حيّاء والكثير منه 
تالفاً ميتأء لأننا سنقدم للناس تأويلاً تاريخياً جعل الاسلام في القرن العشرين ديئاً خارج 
الحياةء وبذلك جعلنا القرآن نفسه ترائ وليس كما أراده الله كتاباً حيًّا متفاعلاً مع الحياة 
في كل عصر وفي كل مكان. وهذا هو السر في أن رسول الله ی لم يؤول الكثير من 
التشابه منه. لاه لو فمل ولك لا عار لأ أن شرل اة اة كلمة. ولکنه ی ترك تأويل 
ذلك لكل عصر من العصور يتفاعلون مع نصه الثابت بتأويل متحرك إلى قيام الساعة. 
فكل ما فعله رسول الله بء والصحابة في عصره هو الاحتمال الأول لتفاعل العرب مع 
القرآن الكريم في القرن السابع الميلادي فكانت تلك الثمرة الأول . 


ومکذا یمکن لتا أن نقدم التبرير العلمي لإصرار النبي یی على تدوين الوحي 
وبالوقت نفسه صراره علی عدم تدوین آقواله الشخصيت لأن الله هو الحي المطلق. 


ولكن هذا لم بحدث 

بل جمد المفسرون في تأويل المتشابه على ما نقل عن ابن عباس وابن مسعود 
وأمثالهما من الصحابة الكرام رضي الله عنهم أجمعين» وما قاله عكرمة ومجاهد وابن كثير 
والزخشري والطبري وآمثالهم من المفسرين رحمهم الله. وبذلك أصبح التفسير علماً منقولاً 
نقلاً حرفیاً ومات العقل والنظرة التدبرة الفاحصة لتصوص القرآن التشابهة» فبقي قوله 
تعالى: #أفلا یتدبرون القرآنه وقوله: لیدبروا آیاته* من دون تطبیق بالنسبة الینا. 
وبقيت تأويلات السابقين في عصورهم غير مجدية لعصرنا فليس لها قيمة علمية كبيرة 
بالنسبة إلينا أيضاًء ولكن لها قيمة تراثية أكاديمية بحتة. في حين أن القيمة الحقيقية هي 
للنص القرآني الحي المتشابه» الذي يخرجه الراسخون في العلم من المعنى التراثي إلى المعنى 
العاصر اي واستيوي. 


(۵0) الصدر نفسه «سورة ص: الاية ۰۲۹ 


or 


الفا : مرحلة التطبیق 

قلنا: إن النصوص القرآنية تقوم على قاعدة ضرورية ومؤكدة ومي فاعدة «ثبات 
النص وحركة المعنى؟ فالنص ثابت والمعنى متغير ومتحرك إلى الامام باستمرار» لان القرآن 
الکریم دستور أنزله الله سبحانه وتمال لیکون أصلاً لعبادات الناس ومعاملاتبم 
وعقائدهم. فأما العبادات فرسوم مقررة توحي إلى رسول الله 5 فيبلغها كما هي 
لأصحابه والمؤمنين بهء ثم يتناقلها الناس عنهم جيلاً بعد جيل لا تصح فيها الزيادة ولا 
النقص بل كلما كانت بحالتها الأولى أشبه كانت إلى حقيقتها أقرب. 

أما المعاملات والعلاقات العامة والدولية فهي قواعد كلية تتفرع عنها جزئيات 
وظفت للتوفيق بين مصالح الناس وحسم النزاع الذي يقوم بينهم من أجلهاء ولما كانت 
هذه المصالح تتغير وتتنوع على حسب الحاجات» ووجوه النزاع تتباين إلى غير حد تقف 
عندهء بل ولما كانت وسائل التوفيق بين مصالح الناس ووجوه حسم متازعاتهم من الأمور 
التي تترقى إلى ما لا نهاية» فلا يعقل أحد أن توجد رسوم قانونية مقررة تصلح لكل زمان 
ومكانء ولكل أمة فى كل حال من الأحوال. وهذه حقيقة تفرض على العلماء حالة 
راقية من العقلانية المنفتحة تقوم على قاعدة «ثبات النص وحركة المعنى؛ وهذا هو دور 
الفقیه الجتهد بالتحدید . 


أما الآيات المنشاببات التي تتعلق ببراهين التوحيد من خلق السموات والارض 
واللیل والنهار والأمطار والاتها والنفس والروح؛ والقلب والسمع والبصر. فانها منوطة 
أصلاً بتقدم الفهم تبعاً لتقدم العرفة عند العلماء الراسخین في العلم. وهي آوضح مثال 
لقاعدة اثبات النص وحركة المعنىة والراسخون في العلم هم وجوه العلماء في كل علم 
من علوم الطب والفلك والحيولوجيا والزراعة والصناعة وعلماء النفس والاجتماع 
والفيزياء والكيمياء وغيرهم. 

خلاصة الأمر: فإن النص القرآني ‏ في ما سوى العبادات ‏ ثابت اللفظء متحرك 
العنى بحسب الحاجة المشروعة التي يقررها العقل العد للاستنباط . ومذا آمر قرره القرآن 
الکریم بوضوح تام فقال تعال فی سورة التساء: ولو ردوه الی الرسول وإلى أولي الأمر منهم 
لعلمه الذین یستنبطونه منهم ۳ وهم العلماء العقلانیون . والاستنباط هو الاستخراج. 
یقال : استنبط الفقیه إذا استخرج الفقه الباطن من النص باجتهاده وعقله وفهمه. 

قال الامام الرازي في تفسیر هذه الاية: «هذه الاية دالة علی آمور أحدها: ان من 
آحکام امحوادث ما لا یعرف بالنص بل بالاستنباط . وثانیها: ان الاستنباط حجدة. 
وثالثها: ان العامي يجب عليه تقليد العلماء في أحكام الحوادث. ورابعها: ان النبي يك 
كان مكلفاً باستنباط الأحكام لأنه تعالى أمر بالرد إلى الرسول وإلى أولي الأمر من العلماء 


(67) المصدر نفسهء (سورة التسلى» الآية 417. 
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الراسخین في العلم» فالرسول والعلماء الراسخون في العلم مکلفون بالاستنباط آي بنهم 
النصوص فهماً عقلانياً متطوراً ومتحركاً كلما أمكن ذلك. فإن لم يمكنهم ذلك تركوه لمن 
بعد“ . 

ونسوق هنا بعض الأمثلة لاا عل ص الا اماد في ل اقوط ۱ 
قال تعالى في سورة المائدة: «يسألونك ماذا أحل لهم قل أحل لكم الطيبات وما علمتم من 
بلوارح مکلینتملموتن ما ملمکم اھ کی ا کی عا وک کے ا 
ومعنى النص في الظاهر: إن الصيد بالجوارح والكلاب المعلمة على الصيد جائز» بشرط 
أن تمسك الفريسة ولا تأكل منها شيئاًء فإذا أكلّت من الفريسة شيئاً فلا تؤكل الفريسة 
حيائل . 


وكان لعدي بن حاتم كلب صيد فسأل رسول اه ی عن کلبه العلم علی الصید 
وقد أكل من الفريسة» فأجابه رسول الله ل في الحديث الذي أخرجه مسلم في 
صحيحه: «وإذا أكل فلا تأكل فإنما أمسك على نفسه؛ فنهاه رسول الله عن الأکل من 
هذه الفريسة. فسار رسول الله بيه في هذه الفتوى على ظاهر النص القرآني . ثم جاء 
رجل آخر هو آبو ثعلبة الخشني وكان قد أرسل كلبه المعلم فأكل من الصيد فقال له 
رسول الله ية في احدیث الذي آخرجه آبو داود في سننه کل وان کل منه؛ قال 
القرطبي في تفسيره معقباً: إن عدي كان موسعاً عليه غنياً فأفتاه النبي ككل بالكف. وأبا 
تعلبة كان نحتاجاً فأفتاه بالجوانة" , 


وهكذا وقف رسول الله ية من النص القرآني موقفاً عقلانياً ففرّق في تفسير النص 
بين أن يكون صاحب الصيد غنياً وبين أن يكون فقيراً محتاجاً. هذا مثال واحد بين أمثلة 
کثيرة لوقف رسول اه ی من تفسير النص القرآني تفسيراً عقلانياً متحركاً. 

ومذا ما فعله آولو الأمر من آصحاب رسول الله ييه في عصر الخلافة الراشدة فقد 
أجمع أولو الأمر من الساسة والعلماء في هذا العصر على عدم تطبيق حد السرقة عام 
الرمادة لانبم وقفوا من النص القرآن موقفاً عقلانی وهو قوله تعال: ِِ 
والسارقة فاقطعوا ب ۳ وأجمعوا على لغاء سهم الولفة قلوبیم من الزکاة. لا 
فهموا النص القرآن فهماً عقلانياً. وهو قوله تعالى: :ویب الصدقات للفقراء وللساكين 
والعاملین علیها والولفة قلویهم ۱۳ وأجمعوا في زمن عمر بن الخطاب على مضاعفة 
عقوبة شارب الخمر إلى ثمانين جلدة وقد كانت على عهد رسول الله ية أربعين» وأجمعوا 


(۵۷) فخر الاین مد بن عمر الرازي» التفسیر الکبیر : مفاتیح الفیب» ج ۰۱۰ ص ۰۲۰۰ 
(۰۸) القرآن الکریم «سورة الائدة»» الاية 4. 

(69) أبو عبد الله محمد بن أحمد القرطبي» تفسیر القرطبي ج ۰۱ ص ۷۰. 

(1۰) القرآن الکریم: «سورة الائدت » الاية ۰۳۸ 

(1۱۱) الصدر نفسه اسورة التوبت) الایة 1۱۰ 
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على أن طلاق الثلاث بلفظ الثلاث يقع ثلاثء وقد كان عا لى عهد رسول الله يقع واحدة. 
وهكذا وقف أولو الأمر في صدر الإسلام من النصوص الثابتة موقفاً عقلانياً يربط النص 
بغاياته وأهدافه المتغيرة ة بتغير الزمان والمصالح والحاجات. وهم حيتئذ لا يعطلون نصأء 
ولا یلغون حکما؛ إنما هم يستعملون النص على وجوهه المختلفة بناء على ذلك الفهم 
العقلاني العملي الرفیع. والقران حمال آوجه. کما قیل. 


رابعاً: مرحلة ازدهار العقل الاسلامی العرب 

ثم جاء بعدهم عصر الاجتهاد الشرق الشامل» فسادت ظاهرة الاستنباط العقلاني 
التي ظهرت مدی العقلیات الفذة لعلماء الاسلام الراسخین في العلم» ومدی ما وصلرا 
إليه من قدرات علمية عالية تمكنوا بها من معالجة الواقع في ضوء النصوص الثابتة مرتبطة 
بأهدافها وغاياتهباء وبذلك استطاعوا وبجدارة وكفاءة أن يوائموا بين منطق النص 
التشريعي والواقع» فتوسعوا في ذلك حتى سموا بأهل الرأي» والرأي عقل رشید» 
يتفاعل مع نص ثابت يحتمل أكثر من وجه يوزن بميزان العقل مستعملاً آلات 
الاست‌حسان؛ والصالح الرسلة وسد الذرائع» والقیاس» وعرف الناس وحاجاتیم المتغيرة 
دائماً . وبذلك جعلوا الإا ماعا تکل زمان ومکان جقيقة ولیس جرد دعوى؛ على 
أساس أن القرآن الكريم يحتوي المطلق الإلهي في المحتوى» والنسبية الانسانية في فهم 
هذا الحتوی» حتى ان الفقيه المجتهد لا يجد غرابة في أن يختلف معه بعض تلامذته في 
التفسیر والتأویل فیذهبون ال نقیض ما ذهب الیه شیخهم. کما هو الشأن الشائع مع كل 
أئمة الذاهب الکبری وتلامذتبم في معظم السائل وفي تلف العلوم الشرعية 
فإنك تقرأ في كتب الحنفية مثلاً آريعة آراء في المسألة الواحدة» كلها داخلة في المذهب 
الحنفي مدعى بأدلتها النقلية والعقلية» قول لأي حنيفة وقول لأبي يوسف وقول لمحمد بن 
الحسن وقول لزفر بن الهذيل وكلهم تلاميذ أبي حنيفة» ولكنهم متعلمون منه وليسوا 
مقلدين له» لأن مصيبة التقليد لم تكن قد نشأت في المسلمين في ذلك التاريخ» بل كان 
العلماء مستقلين في الرأي حتى من شيوخهم وأساتذتهم» ولم تكن نسبة أبي يوسف 
ومحمد إلى أب حنيفة إلا كنسبة الشافعي إلى مالك» أو نسبة أحمد بن حنبل إلى الشافعي هو 
تلميذه نعمء ولكن له رأيه المستقل ومنهجه الخاص بناء على اختلاف النظر وتفاوت الفهم 
والملكة. 


خامساً: أهل الحديث وأصحاب الرأي 
شاع عند الناس تقسيم المناهج العلمية منذ نباية العصر الأموي إلى سقوط الدولة 
العباسية إلى منهجين أطلقوا عليها مدرسة أهل الرأي ومدرسة أهل الحديث. وطغى على 
الناس تصور خاطئ أن أهل الحديث لا يأخذون بالرأي» وأن أهل الرأي لا يلتزمون 
بالحديث... وهذا خطأ في الفهمء ذاك أن أهل الحديث يؤمنون بالرأي ولا يعملون به 
بأنفسهم ولكنهم يوائقون الذين يأخذون به وما امتناعهم عنه إلا شدة في الورع وتحوط 
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من التبعة والسژولية یوم القيامة. فما دام غیرهم قد کفاهم الأمر فان اقتصارهم علی 
تمحيص الحديث يحقق لهم أمرين: الأول: ايصال الحديث صحيحاً لمن يعملون فيه 
عقولهم (أهل الرأي). والثاني: انهم نأوا بأنفسهم من تبعة ثقيلة ومسؤولية عظيمة في 
إبداع رأي يأخذه عنهم آلاف الناس. وقد كان أصحاب رسول الله یتدانعون ثلاث 
الإمامة والفتيا والوديعة. يتدافعونها ورعاً واحتياطاً من التقصير بحقها. وحقها عند الله 
عظیم. فقد كان معظم أصحاب رسول الله ية إذا سأل عن مسألة أو تأويل آية من 
كتاب الله ود لو آن غیره کفاه ذلك. 

يقول محمد بن جرير الطبري في تفسيرهء ما يلي: «وأما الأخبار التي ذكرناها عن 
بعض التابعين بإحجامهم عن التأويل ای اذ فل من فجن ذلك مهم تقول لين 
أحجم منهم عن الفتيا في النوازل والحوادث من إقراره بأن لله في كل نازلة وحادثة 
حكماً موجوداً بنص أو دلالة» فلم يكن إحجامه عن القول في ذلك |حجام جاحد» 
وإنما إحجام خائف أن لا يبلغ في اجتهاده ما كلف الله العلماء من عباده فیه» فکذلك 
إحجام من أحجم من القول في تأويل القرآن وتفسيره من العلماء السلف إنما كان 
إحجامه إحجام حذار أن لا يبلغ أداء ما كلف من إصابة صواب القول فيه لا على أن 
تأويل ذلك محجوب عن علماء مه 

إن ذلك كان من باب الأمانة العلمية» والشعور بالمسؤولية» وتقدير التبعة الملقاة على 
عاتق العلماء» وهم حينئذ سند للمسؤولين وظهير لأصحاب الرأي» وهم بالوقت نفسه 
كالمعارضة البرلمانية المشروعة لأهل الرأي هؤلاء من أن يتجاوزوا بآرائهم ما ليس من 
حقهم أن يتجاوزوه» فهم الرقابة العلمية التي تمتع الشططء وتؤيد الصواب؛ وتحد من 
الاندفاع العقلٍ المطلق من كل قيد. وهذا بالضبط ما فعله التيار الأشعري المحافظ في 
مواجهة التيار المعتزلي الذي أطلق للعقل كل الأعئة من غير ضابط» فأحسن فى وجه 
وأساء إساءة بالغة في وجوه عديدة. ۱ 

فقد قالت المعتزلة بأسرها (إلا عبد الته الغطفاني الكوفي ومن وافقه) أن الله تعالى لم 
يلق أفعال اليشر من حركات وسكتات وأقوال وأفعال وعقودء وانما خلقها فاعلوها. 
وهذه مسألة استطاع المعتزلة من خلال العقل المنضبط بالدليل المقنع للعقل أن يزيلوا بها 
مشكلة التقاطع بين مبدأ المسؤولية والتبعة وقضية القضاء والقدر. وهي واحدة من 

حسناتهم العديدة التي كانت ثمرة من ثمرات العقل؛ ولهم حسنات أخرى كثيرة إلا أن 
انفلات عقولهم من الضوابط في كثير من الأحيان جمح بهم إلى اختراق حدود هذا 
العقل» والأمثلة على ذلك كثيرة منها ما قالوه: «حاشا ا قير 
البغدادي» من أن الله عز وجل لا يقدر البتة على لطف يلطف به بكافر حتى يؤمن إيماناً 
يستحق به الجئةء «وقالوا: إن الله عز وجل ليس في قوته أحسن مما فعل بنا وأن هذا 


() الطبري. تفسیر الطبري: جامم البیان عن تأویل آي القرآن» ج ۰۱ ص ۳۰. 
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الذي فعله هو منتهی طاقاته واخر قدرته لا یمکنه ولا یقدر عل آکثر»» وبذلك آخرجوا 
الله عز وجل من المطلق إلى النسبي وهو باطل» أو كما يقول ابن حزم في كتابه الفصل : 
«هذا تعجيز جرد للباري عز وجل ووصف له بالنقص» وقالوا: ان ال تعای لا يقدر 
على المحال ولا على أن يجعل الجسم ساكناً لا يتحرك ولا على أن يجعل إنساناً واحداً في 
مكانين» ومن العجب اتفاق النظام والعلاف (شيخا المعتزلة) على أنه ليس يقدر الله تعالى 
من الخير على أصلح ما عمل» ثم قال النظام: إنه تعالى لا يقدر على الشر جملة؛ بینما 
قال العلآف: بل هو قادر على الشر حملة. وقال أبو المعتمر بن عمرو العطار البصري» 
أحد شيوخهم: إن في العالم أشياء موجودة لا نهاية لها ولا يحصيها الباري تعالى» وليس 
لها عنده مقدار ولا عدد. إلى غير ذلك من الشطحات العقلية غير المنضبطة بضوابط 
العقل الختلفة التي تجعل له حداً ينتهي الیه علمه النسبي» » ما وقف له الاشاعرة وغیرهم 
موقف العارض والرقیب . والله تعالى يقول في سورة الأنعام: #وعنده مفاتح الغیب لا 
یملمها إلا هو ویعلم ما في الب اوالبخر وما تسقط من ور إلا یعلمها ولا حبذ في ظلمات 
الأرض ولا رطب ولا يابس إلا في كتاب مبږن ي وهو قول يؤمن المعتزلة بنضه» ومع 
ذلك لم نجدهم قد وضعوا هذا النص موجهاً للعقل ضابطاً حرکته مسدداً لتقدمه. 


ثم استمر المعتزلة في انفلاتهم العقلي غير المنضبط . . فكان معمر يقول: إن اله تیان 
ليس عالاً بنفسه. وذلك لأن العالم إنما يعلم غيره ولا يعلم نفسه. وكان هاشم بن 
عمرو الغوطي أحد شيوخ المعتزلة يقول: إذا خلق الله ا د ا 
يخلق مثل ذلك الخلق أبداً لكنه يقدر على أن يخلق غيره» والغيران عنده لا يكونان مثلين» 
وكان عبّاد بن سليمان تلميذ هشام يقول: إن الله تعالى لا يقدر على أن يخلق غير ما 
خلق» وأنه تعالى لم يخلق المجاعة ولا القحط. وكان بشر بن المعتمر يقول: إن الله تعال 
SS‏ . وكان 

جعفر القصبي بائع القصب يقول: إن القرآن ليس هو في المصاحف إنما في المصاحف 
شيء آخر هو حكاية القرآن. أما الأسواري البصري أحد شيوخ المعتزلة فكان يقول إن 
من علم الله أنه يموت ابن ثمانين سنةء فإن الله لا يقدر على أن يميته قبل ذلك ولا أن 
يبقيه طرفة عين بعد ذلك . وأما أبو غفار أحد شيوخها فكان يقول إن شحم الخنزير 
ودماغه حلال. وأما أحمد بن خابط والفضل ال حري البصريان» وكانا تلميذين لإبراهيم 
النظام فكانا يزعمان ان للعالم خالقين: أحدهم قديم وهو الله سبحانه وتعالى والآخر 
حادث وهو كلمة الله عز وجل (المسيح بن مريم) التي بها خلق العالم. وكانا يقولان أن 
أبا ذر أشد زهداً من رسول الله ككِِ. وكان أحمد بن خابط يقول: إن في كل أمة من أمم 
الحيوانات والطيور آنبياء أرسلهم الله إليهم“. قال ابن حزم: «ورأيت لأبي هاشم عبد 
السلام بن عبد الوهاب الجيائي كبير المعتزلة وابن كبيرهم القطع بأن الله تعالى يجب عليه 


(5) القرآن الكريمء اسورة الانعام»» الاية 04. 
(16) داثرة معارف القرن العشرین» ج "۰ ص ۳۲۵ وما بعدها. 
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أن يفعل كذا مع عبادهء وأن أمر كذا لم يزل واجباً على الله» قال ابن حزم: «وهذا كلام 
تقشع منه ذوائب الژمن» ۲۳۲ , 


هذه سفسطات بعض العتزلة الذین نظروا بعقولهم اللفصلة عن أي ضابط 
والضوابط هي التي تنمي الفريزي لیکون عقلاً مکتسباً بذلك عقلاً وازع» وحكيماً 
ورشیداً. .. وهو ما وجدناه عند الکثیر من شیوخ العتزلة الاخرین الذین آغنوا مسيرة 
الاسلام بعقولهم المنضبطة» أمثال الجبّائي والجاحظ والزخشري وغیرهم من کبار حکماء 
الاسلام . وقد تختلف مع بعض هؤلاء أو تتفق في بعض المسائل ولكننا متفقون على أن 
العتزلة آخرجوا العقل من صناديق الخزن إلى ميادين العمل... والعامل الذي يخطئ 
أشرف عند الله من الخامل الذي لا يصيب ولا يخطئ. إلا أن العقل وحده مجرداً عن كل 
قيد إنما هو عقل منفلت ينطلق كما تنطلق الآلة التي تملؤها قوة البخار أو قوة الكهرباءء 
فتصدم وتبشم وتخبط خبط عشواء حيث تحملها القوة المطلقة. فلا أمان من نتائج العقل 
من دون ضابط وكل ضابط للعقل معناه القدرة على التروّي وكبح الجماح» وتترك الفرصة 
لعقول الآخرين تفكر بما تقف أنت من موقف الناقد البصير» والمتأمل الواعي» لتحدد 
موقفك من ذلك مؤيداً بالدليل أو معارضاً بالدليل. وهذا هو مصدر الجمال في أخلاق 
العلماء وأخلاق غيرهم» وهو شعور الإنسان بالتبعة» وذاك هو (عزم الأمور) كما سماه 
القرآن الكريم» وهو مصدر كل خلق جميل حثت عليه شريعة القرآن الكريم . 


إذآء فإن إحجام أهل الحديث عن القول بالرأي ليس لعدم إيمانهم بالعقل ونتاجه 
وانما خوف الزلل مع الاعتماد على أن غيرهم يقوم بهء فإن لم يجدوا من يقوم به قاموا به 
على حذر. وسثئل الشعبي كيف كنتم تصنعون إذا سئلتم «قال على الخبير وقعت» كان إذا 
سثل الرجل قال لصاحبه: أنْتهمْ فلا يزال حتى يرجع إلى الأول»» فانقطع هؤلاء السادة 
إلى تدوين الحديث والأثر في بلدان الإسلام كالحجاز والشام والعراق ومصر واليمن 
وخراسان» وجمعوا الكتب» وتتبعوا النسخ» وأمضوا في التفحص من غريب الحديث 
ونوادر الأثر فاجتمع باهتمام هؤلاء المحدثين من الحديث والآثار ما لم يجتمع لأحد 
قبلهمء وخلص إليهم من طرق الأحاديث بشيء کبیر» وعرفوا محل كل حديث من 
الغرابة والاستفاضة. وآمکن لهم النظر في التابمات والشواهد» وظهرت لهم أحاديث 
صحيحة كبيرة لم تظهر لاهل الفتوی والرأي. فکانوا بذلك مصدرا لللص الصحیح الذي 
يعتمد عليه أهل الرأي في رأهم» فقد قال الشافعي لأحمد بن حنبل: «أنتم أعلم بالأخبار 
الصحيحة منا فإذا كان خبر صحيح فاعلموني حتى أذهب إليه كوفيا كان أو بصريا أو 
شاميأة (حكاه ابن الهمام) . 

وهكذا كان أهل الحديث السبب في تنشيط العقل الفقهي وتطويره وتسديد الرأي 
وشموليته» وذلك لأنه تم كم من صحيح لا يرويه إلا أهل بلد واحد خاصة كأفراد 


)10( آبو خمد علي بن آجد بن حزمء الفصل في الملل والأهواء والتحل . 
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الشاميين والعراقيين أو أهل بيت -خاصة كنسخة بريد عن أبي بردة عن أبي موسى» ونسخة 
عمرو بن شعيب عن أبيه عن جدهء فمثل هذه الأحاديث يغفل عنها عامة أهل الفتوى» 
واجتمعت عندهم آثار فقهاء» بکل بلد من الصحابة والتابعين» وكان الرجل فيما قبلهم 
لا يتمكن إلا من جمع حديث بلده وأصحابه فكان منهجهم في الفتيا بقوم عبر كتاب الله 
ثم سئة رسول الله ثم ما اجتمع عليه الناس» فإن لم يكن شيء من ذلك أمسكوا أو 
أفتوا على حذر»ء كما جاء ذلك في رسالة بعث بها عمر بن الخطاب رضي الله عنه إلى 
شريح القاضي . 

وهكذا مهّد أهل الحديث الفقه على هذه القواعد» فلم تكن مسألة من المسائل تمّ 
الکلام فیها من قبلهم والتي وقعت في زمام الا وجدوا فیها حدیثاً مرفوعاً متصلاً آو 
مرسلاً أو موقوفاً أو صحيحاً أو حسناً أو صالحاً للاعتبار» أو وجدوا أثراً من آثار 
الشيخين أو سائر الخلفاء وقضاة الأمصار وفقهاء البلدان واستنباطاً من عموم أو إيماء أو 
اقتضاء» فيسر الله لهم العمل بالسئة على هذا الوجهء وكان أعظمهم شأناً وأوسعهم رواية 
وأعرفهم بالحديث مرتبة وفقهاً أحمد بن حنبل ثم إسحاق بن راهويه. 

ثم أنشأ الله تعالى قرناً آخر فرأوا أن أصحابهم قد كفوهم مؤونة جمع الأحاديث 
وتمهيد الفقه على هذا الأصلء فتفرغوا لفئون أخرى في علم الحديث وأشهرهم البخاري 
ومسلم في الصحيحين» فكان ذلك كله السند الأساسي مع القرآن الكريم لعمل أهل 
الرأي» قال الخطابي في كتابه معالم السنن: «إن أهل العلم قد انقسموا إلى فريقين» 
أصحاب حديث وأثرء وأهل فقه ونظر» وكل واحدة منهما لا تتميز عن أختها فى 
الحاجة؛ ولا تستفني عنها في درك ما تجره من البغية والارادة لأن الحديث بمنزلة 
الأساس الذي هر الأصل» والفقه بمنزلة البناء الذي هو کالصرح» وکل بناء لم یوضع 
على قاعدة أساس فهو منهارء وكل أساس خلا عن بناء وعمار فهو قفر وخراب». 

وهكذا ترى أن العقل العلمي الذي ظهر عطاؤه بعد ذلك في عصر ازدهاره 
وانطلاقته إنما كان يقوم على أرضية صلبة من بصائر القرآن الكريم الثابتة نصاًء والمتحركة 
معنى وسنّة خدمها أهل الحديث كما لم يخدم علم في الدنياء وهذا ما حقق للعقل 
الإسلامي العلمي اتزانا في الحركة» وجذية في البحث» وجدوى في العطاء. 


سادساً : مرحلة الفتور ثم القطيعة 
ثم كان بعد ذلك من تراجع نشاط العقل وانحسار سلطته شيئاً فشيئاً تما هو 
معروف لطلاب العلم قبل العلماء» من القيام على المذاهب العقلانية والمحافظة وتأييدهاء 
وشيوع المناظرة والجدل في هذا السبيل المحدود من أوائل القرن الرابع إلى سقوط الدولة 
العباسية» ومي فترة ضعفت فيها روح الاستقلال في التشريع والنظر والرأي» تلك الروح 
العالية التي كانت تملٍ على أبي حنيفة ومالك والشافعي وأحمد وداود بن علي ومحمد بن 
جریر الطبري واخرین قدحات العقل ولحات الفکر» تلك الروح لم يبق لها من القوة 
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والعتفوان ما کان لها قبل ذلك. 


ثم ضعْفت هذه الروح ضعفاً شديداً حتى استحكم التقليد المحض الذي يعني تلقي 
الأحكام من إمام معيّن واعتبار أقواله وآرائه وأفكاره كأنبا من الشارع الحكيم نصوص 
يلزم المقلّد اتباعها. فبعد أن كان الفقيه يشتغل أولاً بدراسة الكتاب ورواية السئة» ثم 
يعمل فيهما عقله للاستنباط صار في هذا الدور يتلقى كتب إمام معيّن ويدرس طريقته 
التي استنبط بها ما دونه من أحكام» فإذا أتم ذلك صار من الفقهاءء ومنهم من تعلو به 
همته فيؤلف كتاباً من أحكام إمامه» إما اختصاراً لمؤلف سبقء أو شرحاً لهء أو جعاً ما 
تفرق في كتب شتى » ولا يستجيز الواحد لنفسه أن يقول في مسألة من المسائل قولاً 
يخالف ما أفتى به إمامه» حتى قال طليعة فقهاء الحنفية في دور التقليد أبو الحسن عبيد 
الله الكرخي: «كل آية عل بل آصحابنا فهي مژولة آو منسوخة» وکل حدیث 
كذلك فهو مؤول أو منسوخ 0 . ويمثل هذا أحكموا دونهم إدتاج باب العقل واختياراته 
وقدحاته ونفحاته التي استفاد منها أسلافهم؛ فقد كان للشافعي مثلاً من الحرية والاستنباط 
ما يسمح له أن يقول اليوم بالرأي الذي ظهر له ثم لا يمنعه مانع من أن يغيره في الغد 
إذا ظهر له من الدليل ما ينفي التغيير» » وهكذا كان زملاؤه من رؤوس المذاهب» كما كان 
لأسلافهم من الصدر الأول» على نحو ما ذكر عمر في رسالته الشهيرة لأي موسى في 
القضاء» «ولا یمنعئك قضاء قضیته بالأمس راجعت فيه نفسك وهديت فيه لرشدك أن 
ترجع عنه فإن الرجوع إلى الحق خير من التمادي في الباطل» وقد فعل عمر نفسه مثل 
هذا كما فعل زملاؤه الخلفاء الراشدون. 

وكل هؤلاء الأئمة المجتهدين حذروا أتباعهم من تقليدهم» ونبّهوهم إلى أنهم 
معزضون للخطاً دائم حت شا عن غير واد متهم هلم الجملة ١‏ إذا صح الحديث فهو 
مذهبي واضربوا بقولي عرض الحائط» وأهابوا باتباعهم آن یواصلوا اعمال العقل وتتبع 
التطور وتغير الظروف والمصالح» ومع هذا كله يقول الكرخي: «كل حديث يخالف ما 
عليه أصحابنا فهو مؤول أو منسوخ» ولو أن أبا حديفة رحمه الله سمع مثل هذا الكلام 
لقضى ليلة مسهّدة يضرب فيها كفا بكف أسفاً على نعمة العقل التي جمدت. 

وقد نتجت من هذا مظاهر عدة سلبية غلبت على المجتمعات الإسلامية شيئاً فشيئأ» 
منها شيوع الجدل في المجالس العامة والمنتظمة لنصرة هذا المذهب أو ذاك خاصة في بغداد 
وخراسان» فحلت بذلك سحل الناظرات العلمية الحرّة التي كانت تعقد قبل عصر التقليدء 
التي كان الهدف منها هو الوصول إلى الحق بنقاش حر لم يكن الغرض منه إلا استنباط 
حكم صحيح من دون التقيد يمذهب معين. فلم يكن هناك ما يمنع الواحد من العلماء 
من تغيير رأيه إذا ظهر له الحق. وقد أدت حذة الجدل بين المقلدين إلى نوع من 
الخصومات الشديدة التي أدّت إلى إهراق الدماء وتخريب البلاد» ولم يكن الهدف من هذا 


. الشيخ شومد الخنضريء تاريخ التشريع الإسلامي‎ (TT) 
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الجدل إلا إفحام الخصم بالحق أو بالباطل. قال ابن السبكي في الطبقات: «قال أبو حیان 
ال مجه عا الس اا ول لطاهر البادان" لا تعلق کثیراً لا تسمع مني في 
مجالس الجدل فإن الكلام فيها يجري على ختل الخصم ومغالطته ودفعه ومغالبته فلسنا 
نتكلم لوجه الله خالصاًء ولو أردنا ذلك لكان خطونا إلى الصمت أسرع من تطاولنا في 
الكلام» وإن كنا في كثير من هذا نبوء بغضب الله تعالى فإنا مع ذلك نطمع في سعة رحمة 
الله؛ , 


ومپذا یکون العقل قد نحي جانباً وعزل تماماً عن القيام بدوره الفعال في 6 تمييز اق 
من الياطل» وبيان الصواب من الخطأء وقد وضع الغزالي رحمه الله ثمانية شروط للمناظرة 
العلمية الوضوعيهة اسرة التى يقودها العقل والدليل» ومن دون هذه الشروط تنقلب 
المناظرة إلى جدل عقیم ینیب عنه العقل وحضره النفس الأمّارة والشيطان» وقد انتفت 
هذه الشروط برمتها عن الجدل الذي كثرت جالسه فى عصر التقليد هذا. وقد كان من 
نتيجة هذا الوضع اللاعقلاني أن سادت على المسلمين أربعة مذاهب سنيّة» وثلاثئة مذاهب 
شيعية بعد ظهور المذهب الاسماعيلي» وهو أحد مذاهب الشيعة الذين تولوا إسماعيل بن 
جعفر الصادق وتركوا أخاه موسى بن جعفر الصادق» المعروف بالكاظم» فصار لهم في 
العالم الإسلامي ثلاثة مذاهب: الزيدية» والإمامية الإثنا عشرية» والاسماعيلية» وهي 
داعت الف تشر یا معا وجرى بينها من التعصب والفرقة ما جرى بين مذاهب 
الستة عام ولم تكن محنة العقل عند هؤلاء أقل منها عند أولئك. 

ویغیاب العقل في هذه الرحلة التقليدية البحتة انتهی ذلك التسامح العظیم الذي 
ساد عصور المجتهدين العقلانيين حين كان يوجد في البلد الواحد اکثر من جتهد. کل 
واحد منهم یسوغ لصاحبه الاجتهاد ولا يعييه عليه» بل يمتدحه ويثني عليه. كما كان 
الشافعي يقول مادحاً أبا حتيفة: «الناس في الفقه عيال على أبي حنیفة»» ویقول : «ترکت 
بغداد وما فیها اعلم من احد بن حنبل»» ویقول: «اذا ذکر احدیث فمالك النجم 
الثاقب»» الى غير ذلك مما يدل على نظر العقل وعقلانية النظر» وهم بذلك مقتدون 
بأسلافهم من الصحابة الذين جب التارية 0 جا رل كل و اجن اء الراشدين في 
الآخر» وکذلك الجتهدون من التابعين الذين كان كل واحد يوذ لو أن الحق ظهر على 
لسان صاحبه فلما غاب العقل وسرت روح التقليد سرت بستنم مج العداوة حتی 
تبعهم العامة في ذلك فكان ما كان نما هو معروف من انحطاط وتراجع . 

وکانت الطامة الکبری التي آصابت السلمین هي سقوط بغداد عل ید هولاکی 
فبدأ بذلك عهد جدید من الانحطاط العقلي فأصبح التقلید دیناً وصار الاجتهاد و(عمال 
العقل خطيثة وعیباً. ومنذ آوائل القرن العاشر ال الآن استقرٌ في أذهان الفقهاء أنه لا 
يجوز لفقيه أن يرجع ولا أن يختار» وإنما عليه أن يجهد على مذهب من المذاهب ملتزماً 
بما جاء في كتب المتأخرين من التقليدء وانقطعت الصلة بين علماء الأمصارء وقد كانت 
الرحلة في طلب العلم قبل ذلك ولقاء المجتهدين شرطاً للاحترام والإعتراف كما انقطعت 
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الصلة بيننا وبين كتب الائمة الجتهدین حتی صارت أثراً من الآثار ولم يعد أحد يبتم بها 
ولا بدراستها مثل كتب عمد بن الحسن الشيباني والشافعي ومالك ب بن أنس وغيرهم من 
الأئمة وکتب تلامیذهم» وهي الکتب التي تغذي الروح وتنشط العقل وتبعث الهمة 
وتخرّج الفقیه الکامل» فقلما تجد عالاً يعنى بدراستها أو الاطلاع عليهاء بل تجد كبار 
العلماء لا يسمعون بأسمائهاء وإذا رأوا في يدك كتاباً منها فقلما يبتم أحد بقراءته 
وقصروا أنفسهم على هذه الكتب التي كتبت في عصر التقهقر» وبذلك انقطعت الصلة 
العلمية بيننا وبينهم من جهة الرواية الفيدة الصحيحة فانقطعت الصلة بیننا وبین العقل» 
ولحکمنا الصلة بیننا وبین الذاکرة فقط» فکل ما بحتاجه العالم الیوم هو جرد الذاكرة 
عا هذه الکتب التأخرقی وبذلك یتساوی العالم والبقّال من حیث آن لکل واحد 

منهما ذاكرة يستطيع بها أن يحفظ ما هو مكتوب عن ظهر قلب» ولا دخل للعقل في هذه 
العملية . 


سابعاً: النتيجة الأخيرة لغياب العقل 
نتج من غياب العقل هذا أن أصبح الإسلام خلطاً عجباً من العقيدة المشوشة» 
والصوفية الزائفة» والأساطير الموروثة» والتفاسير الخاطئة» ثم استحال هذا الخلط على 
تراخي الزمن وانقطاع الصلة واستعجام اللسان إلى حدر يعوق عن السعي. ویمنم من 
النظر» ويصد عن الفكرء ويذهل شاربيه عن حركة الوجود وسير الفلك» فعرف الكثير 
من أمل الاسلام الیرم بزهادة كالبلادةء وجهالة کالوت» وتوکل کالتواکل؛ وهم يتومون 
5 الاسلام لیس من شأنه الدنیا. وأن السلم لیس من همه الادة وأن ماهم فيه من 
رئق العقیدت وظلام الفکر وخدر الشعور إنما هو روح الدين ورضا الله وطریق ان 
ثم لا يعدمون مصذقاً لما يزعمون في ما يقرأون من الأحاديث الموضوعة والأخبار 
المصنوعة والأقوال الملفقة. 
وإن من شمن الإسلام حين ضعف أهله وزال سلطانه أن امتزجت فيه كل نحلة» 
وسرت إليه كل علةء وتراءت فيه كل حالةء فكل امرئ واحد فيه ما يلائم استعداده 
ویناسب فهمه وإذا كان هذا حاصلاً بين العرب وهم أهل الدين وأصحاب اللغة 
واللسان فما ظنك بغيرهم ممن بلغتهم الدعوة مترجمة عن طريق الفرس أو عن طريق 
الترك بالتجارة أو بالفتح . 
وهكذا انتهى الأمر بالسلمين في حالة غياب العقل والوعي إلى أن ينقسموا طوائف 
بعضها ضد بعض › وتراجع دور العقل فشكل ذلك لهم هروباً من مسؤولياهم في حل 
مشاكلهم بأنفسهم على هدي من كتاب الله الذي لا يبدي إلا بالعقل. 
وصدق رسول الله ياة حين شخّص ذلك كله فقال: «مثل ما بعثنى به الله من 
الهدى والعلم كمثل غيث أصاب أرضاً كان منها طائفة طيبة قبلت الماء وأثبعت الکلا 
والعشب الكثير وكان منها أجادب أمسكت الماء فنفع الله به الناس» فشربوا منها وسقوا 
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وزرعوا وأصاب طائفة منها آخری» نما هي قیعان لا سك ماء ولا تنبت كلأ» وطوائف 
السلمين الیوم فروع لهذه الطائفة الثالثة الا آن في آرض الاسلام الیوم حالة جديدة. 


امناً: إرهاصات العودة ال العقل 

لقد عصفت الیوم بالعالم کله عواصف عاتية من السياسة والاقتصاد» فلم تدع فيه 
ساكناً إلا حرّكته» ولا بالیً الا جرفته. رکبت العقل النیّر لیوصلها إلى المصلحة الخاصة 
بشعویبا وأمهاء وکان لا بذ للعالم الاسلامي أن يبب على دوي هذه العواصف. فقام 
شیاب الإسلام يستعدون بعذة الناس ویتجهزون بجهاز العصر » متسلحين - في الغالب - 
بالعقل الحكيم والرأي الرشيد» فأخرجوا الاسلام من قیود التراث إلى جسور المعاصرة؛ 
ونقلوه من متاحف التاريخ إلى مصاحف الحياة» فعاد القرآن بين أيدييم مرة أخرى حياً 
وحيوياً بنصّه الثابت ومحتواه التحرك باستمرار» على طريقة من العقل المبصر والنظر 
ا موضوعي؛ فشهد كل قطر من أقطار الإسلام يقظته بعد نوم وحركة بعد سكون وانتباهه 


واستطار النبأ في أجواء الأرض» ففزع أصحاب الأموال في آوروبا» واستراب 
رجال الأعمال في اک وكشّر أساطين الاستعمار في الغرب کلّه. وتداعی القوم ال 
مواجهة العفل العريي الذي صحاء ومحاربة الفكر الاسلامی الذي استيقظ» وبدأت الحرب 
الصليية الثالثة» واستمر القتل والفتك بشباب العرب في كل مکان. 


تاسعاً: طريق العودة إلى العقل 
إذا كان من الضروري أن يعود العقل ليسيّر حياتنا من جديدء ولنستعد له في 
مواجهة مشكلات الواقع التي يعانيها المجتمع العربي اليوم. 
وإذا كان من الضروري أن يعتمد هذا العقل «الذي نريد العودة إليه؛ على منطقه 
المناهج غير العقلية التي تقيّد العقل أو تتتجاوزه أو تضعه لصالح التقليد أو الخحدس أو 


المعارف المتعالية على العقل. 
وإذا كان من الضروري أن نقصد بالعقل هنا لیس العقلانية الذرائعية التي تنفي 
وجود العامل الرو. وحي في الإنسان» و بالتالي ه بسح العقل خادماً للأحاسيس الذاتية 


إذا کان ت ذلك کله ضروريا (وهو ضروري جداً جداً) فإن عليئنا - لكي يعود هذا 


العقل أن نعود الیه نحن آولاً بخطوات عبر الطریق التالي فيما يتعلق الأمر بالطروحات 
الدينية : 


١‏ أن يتوفر للعقل الإسلامي مناخ حقيقي من الحرية» كذلك المناخ الذي توفر 


1٤ 


للمسلمین في عصور ازدهار العقل العري الاسلامي» ومن دون ذلك يبقى الحديث عن 
العقل كتابة على الماء آو رسماً في الهوای وهذا شرط لا يبدو قريب التحقق على المستوى 
العربي والعالمي» إلى حد آن فرنسا وائدة الحرية» كما يزعمون» تمنع طفلة مسلمة في 
الابتدائية آن تضع على رأسها غطءً. 


- أن نفهم جيداً حقيقة: أن القرآن الكريم يحتوي على المعنى المطلق والقهم 
النسبي» ولكل عصر فهمه الخاص بناء على أرضيته المعرفية. ومن المغالطة الشائعة أن تقدم 
للناس في القرن العشرين فهم الناس للقرآن في القرن السابع ليطبق الناس في القرن 
العشرين إسلام الناس في القرن السابع» لأن ذلك يعني تجاوز التاريخ وتطور الزمان 
والكان» فيتتج من ذلك إسلام خيالي یمیش في فراغ خارج التاریخ» وبذلك نجعله ديئاً 
لا علاقة له بالحياة اليوم على رغم نجاحه الباهر في قيادة حياة الأمس بناء عل فهم الناس 
له بالأمس (ویستثنی من ذلك الآيات المحكمات) . 


۳ - آن نفهم معنی قوله و3: «عليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدین الهدیین من 
بعدي». عإ لى أن السئة هنا هي المنهج وليس نتائج المنهج» وقد عرفنا منهج النبي ييا 
وأصحابه الکرام من بعده في تفسیر النصوص ۳ ا عرد التصرف 
إزاء النصوص من الکتاب والسثة» والمرونة في اتخاذ المواقف بوجود النص والفهم الحيّ 
لمضمون النصوص بدلاً من الفهم الحرفي الجامد. وهذا يعني أننا مأمورون أن نفعل كما 
فعل الرسول وليس عين ما فعل؛ وأن نفعل مثل ما فعل الخلفاء الراشدون وليس عين ما 
فعلوا. وهذا ما فعله الجتهدون الکبار حین فهموا هذا العنی کالامام الشافعي رمه الله 
الذي : فشر النصوص الدينية في العراق تفسيراً يحقق مصالح الناس هناء وأخذ عنه الناس 

في العراق هذا المنهج؛ إلا أنه سرعان ما غيّر مذهبه هذا لمجرد تغيير البيئة عليه في 
ام فوجد أن للناس هناك مصالح ختلفة وظروفاً مغايرة» فغیر مذهبه العراقي القدیم 
إلى مذهب المصري الجديد. وها هى كتب الشافعية تذکر الذهبین معاً للشافعی. فتقول : 
قال الشافعي في القديم كذا وفي الجديد كذا. وليس الفرق بين المذهبيين إلا اختلاف 
الظروف والمصالح المشروعةء ولا أدل على ذلك من أن أصحاب رسول الّه و لم يعرفوا 
كثيراً من العلوم التي نشأت بعد ذلك ما ساعد ولا يزال تطورها يساعد على فهم جديد 
للقرآن الکریم» وسیبقی الأمر هکذا ال یرم القيامة لإستريهم آياتئا في الآفاق وفي أنفسهم 
حتى يتبين لهم أنه احق . 

خلاصة الأمر: ان بعض أحکام الاسلام تقوم علی عین ما فعله رسول الم وهذا 
تیار «النقل۰۷ مثل آحکام العبادات. وأن بعضها الآخر يتوم على مثل ما فعله رسول الله 
َي وهذا تیار العقل» وکما لا یصلح تیار النقل بالعقل فانه لا یصلح تيار العقل 
بالتقل أيضاً. 

؛ - ويترتب على ما سيق أن المذاهب الإسلامية الرئيسية الخمسة إنما هي تفاعل 
موضوعي مع الترآن الکریم والسته النبوية في تاریخ زمن معيّن» وليس من عقل أو 
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عاقل يقتنع بأن مذا التفاعل الوضوعي شامل لکل زمان ومکان. وانما الصالح لکل 
زمان ومکان هو القرآن الکریم والستة النبوية عی النهج الذي سلکه رسول الّه و 
وأصحابه الراشدون بناء عل قاعدة «ثبات النص وحركة العنی» وهذا يقتضي بالضرورة 
أن يكون لكل عصر تفاعله الموضوعي على نحو ما تقدم في عقل أبي حنيفة حین قال: 
«نحن رجال وهم رجال؛» وإن أي قول غير هذا يلزم منه أن يكون عهد الرجال قد 
انقضی. ولا یقول بذلك عاقل. ورسول الك كلك بل «الخير فيّ وفي أمتي إلى يوم 
القيامة»» وما دام القرآن الکريم خطاباً موجهاً لكل البشر إلى يوم القيامة» فإنه لا بد أن 
یکون في کل عصر من عصور البشر من يفهمه فهماً نسبياً جديداً بناة على آليات الفهم 
المتطورة دائماً. وبذلك فقط يعود الحبل موصولاً بين العقل والقرآن الكريم» ومن دونه 
يبقى نتاج السابقین تراثاً أكاديمياً بحت ليس له من التأثير في الواقع الذي نعيشه نصيب. 
ولشیوع النزعة النقلية عل حساب النزعة ار ا وقف علماء المسلمين 
حیاری من کثیر من مشاکل الاقتصاد والسياسة والعلاقات الدولية وغیرها» وهی مشاکل 
لا تل إلا بعودة الوثام الشديد بين العقل والقرآن الکریم والسئة النبوية الشرفة. وال من 
وراء القصد. 
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الفصل الرابع 
الاتجاه العقلي في الثقافة العربية الإسلامية 
ومسألة القيم الإنسانية 


غمد جواد الوت 


مقدمة 
يشهد الفكر الفلسفي المعاصر انحساراً ملحوظاً في الكتابة الفلسفية الأخلاقية إلى 
حد 0 معه القول إن صلة المسألة الأخلاقية بالفكر الفلسفي عادت صلة هامشية» بعد 
أن كانت تحتل بؤرة الاهتمام في التقليد القديم للكتابة الفلسفية حين كانت الفلسفة لا 
تعرف نفسها بغير الحكمة التى جعلت فی مرکز غایاتها الأخلاق» آو التی کانت تعنی 
كمال العلم لكمال العملء كما فهمها الفلاسفة المسلمون. ١‏ ۱ 
ولعل هذا الانحسار فى الكتابة بالفلسفة الأخلاقية يعود جزئياًء إلى الممارسات 
العلمانية في المجتمعات الغربية الحديثة والمجتمعات التي تنقل وتديم طرائقها في التفكير 
والحياة. فقد استقر في المجتمعات الغربية الحديثة أن مفهوم التمدن يحيل إلى مظاهر 
السلوك التي يرى فيها المجتمع أساساً للتهذيب الذي هو سبيل القبول الاجتماعي» أكثر 
عما يحيل إلى المبادىء أو الأسس التي ترتكز عليها فعاليات الناس وتصرقاتهم» وهي التي 
تحظی پاهتمام الفلاسفة في العادة . 
وقد كان لطغيان النزعة المادية وآليات التفسير التي رافقتها في التمدن الغري» أثره 
في سيادة الشكلانية ورسوخ المظلهرية في العلاقات» مما جعل الميل إلى اتباع التعليمات أو 
القواعد التي تمتاز بوضوحها ومحدوديتها يطغى على الميل إلى تحرّي المبادىء. فالغايات 


(*) آستاذ في کلية الاداب. جامعة البصرة. 
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والدلالات لا تناقش إلا نادراً» في حين يكثر الحديث عن الطرائق والوسائل التي تؤدي 
إلى النجاح العملي. وقد عززت هذا النوع من التوجهات والممارسات «الحضارة 
التكنولوجية»20 نفسها التي تنزع إلى التحكم وإيجاد أكثر أشكال النظم والمؤسسات دقة 
التي تحقق الامتثال والهيمنة» بحیث صارت الهيمنة الكاملة على كل شيء في المحيط بما 
في ذلك الإنسان بمختلف فعالياته وأخصّها فكرهء الغاية النهائية التي تسعى التكنولوجيا 
الحديثة إلى بلوغهاء ما جعل الاستسلام لمظهريات الحياة بعلاقاتها المعقدة المتشابكة دون 
مناقشتها أو التساؤل عن أصولها EE‏ ليس أمراً مقبولاً فقط » بل ومطلوباً آیضاً في 
أكثر الأحيان. 


كما أن النزعة الفردية المسرفة التي تسود الحياة في كثير من المجتمعات الأوروبية 
المعاصرة قد أسهمت هي أيضاً في رفض كل شكل من أشكال الالتزام المبدئي الذي 
یتجاوز الانضباط الشکلی الذي تتطلبه التنظيمات الاجتماعية بوصفه جزءاً مهماً من آليات 
الحياة . 


والنزعة الفردية بطبيعتها تنفر من الالتزام المبدئي» أو التساؤل عن المبادىء حتى 
يبدو أن القيم الخلقية في ظل النزعة الفردية قد توصف بأنها عائق في طريق ازدهار طبيعة 
الفرد وتلبية حاجاته» ومناقشتها لیست إلا هدراً للجهد وإضاعة للوقت. 


وبتخلي الفلسفة الداضرة عن العا ۱ الخلقية»؛ مهدت السبيل مرة 0 
وا الا یا ٠‏ لتعود | إل الرصايا سا التي لني ار ترجىء أية 9 

حقاً إن الجتمعات الحديثة o‏ عديدة تتطلب حلولاً عملية» وهي 
على العموم مشکلات يغلب عليها طابع «الطارىء» والموقت والآني وکل حل لمل هذه 
الشکلات یبقی في السیاق نفسه» موقتا واظرفیاه وغیر قابل للتأجیل ما دامت النظرة 
الکونية الشاملة للحياة ومشکلاتبا غاثبة. لکن هذا الاهال الكلي للمشكلة اخلقية يفتضيی 
مزیداً من التفکیر والتأمل . 

وتما يدعو إلى الاستغراب أن أكثر المفكرين بعد نظرء وأشدهم حرصاً على مستقبل 


الإنسان وقلقاً على مصيرهء غمرهم «الطاریء؟۰ و«#الظرفي؟2 ول نقرأ في كتاباتهم وم جر 
على ألسنتهم ما يشير إلى أثهم لسوا بوضوح أن جوهر الشکلة التي یعانیها الانسان لیر 


)١(‏ لا يبدو مصطلح «امضارة التکنولوجیة» مناسباً للتعبیر عن نمط الياة آر مضمون العلاقات فى 
الزمن العاصر؛ لأن أسلوب الحياة العاصرة في ظل سيادة التکنولوجیا لم یبلور بعد مجموعة مترابطة أو 
متكاملة من القيم التي تعبر فعلاً عن مستوى تقدم الحياة فكرياً وأخلاقياً وهو الذي یصاحب التطور الادي . 
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هو في أساسه «أخلاقي» تتساوى في ذلك مشكلات الواقع الادي ومشکلات الفکر 
والثقافة» ومن نم فإن محللا لثل هذه المشكلات لا ينبغي أن يلتمس في غير الخلاق) . 
فمشكلة تلوث البيئة» مثلاً إزالة الغابات وإفناء الأحياءء واستخدام المبيدات بمثل التوسع 
الذي عليه اليوم والتخلص الاعتباطي من الفضلات الصناعية؛ وبالحجم الذي هي عليه . 
كل هذه المشكلات لم تتفاقم لتبلغ هذه الدرجة من الحدّة والتعقيد» إلا نتيجة أنانية 
الإنسان ولامبالاته. وهذا يعني أن حل هذه المشكلات يبدأ بالعودة إلى الأخلاق بوصفها 
جوهر العلاقة بين الإنسان والعالمء والإنسان وأخيه الإنسان. كما أن طبيعة الحلول التي 
قدمها الفکر الانساني لشکلات الإنسان» تقدم لنا دليلاً على طبيعتها الأخلاقية 
فالاه شتراكية مثلاً لیست الا رفضاً للاستغلال ولاستمتاع أقلية صغيرة بخيرات الحياة على 
حساب الکثرة الکاثرة التي تعاني شظف العيش والفاقة والحرمان. ون إعادة توزيع الثزوة 
على أسس ينتظر أن تكون أكثر عدالة هو حل أخلاقي. والديمقراطية ليست إلا رفضاً 
للتميز بين المواطنين» أو بين البشرء وهي تتضمن افراراً بأن الفرد الانساني يساوي كل 
فرد آخر» ومن ثم فمن الضروري أن يساهم بالقول والعمل في اختيار الطريقة المثلى التي 
تدار ما شوون جتمعهی وهو حل أخلاقي أيضاً. 

وتكشف مناقشة مسألة الكتابة في المشكلة الخلقية عن بعض الصعوبات» منها 
النسبية في القيم والمعايير» ومنها التداخل بين القيم الاجتماعية التي تتمسك بها جماعة 
معينة حفاظاً عل استقرارها وتماسكهاء وبين القيم الأخلاقية التي تتطلع إلى علاقات 
إنسانية مختلفة نعدّها أفضل وأكمل» أو :ما يعتر عنها بمشكلة ,السافة بين ما تحترمه قعلا 
وما ينبغى أن نحترمه. ولكن هناك صعویتین آو نوعين من الصعوبات یعدان عائقين 
كبيرين فى طريق الكتابة فى المسألة الخلقية» أولهما أن الكتابة في المسألة الخلقية بأسلوب 
الوصايا والتعاليم أو القواعد التي يجب أن تَحكم التصرف تبقى محدودة المجال» ضيقة 
الأفق» تغلب عليها نبرة وعظية لا تخاطب عقل الإنسان وحريته بل تستدعي امتثاله. 
وذلك ما ینفر منه الواطن اشدیت؛ وثانیهما آن الکاتب فی السألة الاخلاقية یشعر 
بمسوولية کبيرة تبلغ حدّ المخاطرة ذلك أن كتاباته إذا أخذت مأخذ الجد. قد ينتج منهاء 
عن غير قصدء أن يضلل الناس حول مسائل على درجة كبيرة من الأهمية. 


وقد يبدو انصراف عامة المفكرين في الغرب عن الكتابة في المسائل الأخلاقية 
مفهوماً |ذا عرفنا آن حدائة آوروبا التي تعیشها الیرم كانت في الأصل انفصالاً يكاد 
يكون تامأ عن تجربتها الدینية (السیحیة» بوصفها تجربة الجتمع ولیست اختیار الأفراد. 
هذا الانسلاخ التام الذي أصبح عقيدة وممارسة في كثير من المجتمعات الأوروبية حتى 
يكاد من يتأمله تأملاً عميقاً يشعر كأن المسيحية» » على رغم تاريخها الطويل في المجتمعات 
الأوروبية» ق اتح عل العاف اانا إلى حد تبدو معه العقلانية الغربية من 
پدایانها الأول کأنبا نقد عنیف للدین بکل ما یتضمنه من آفکار وقیم. قد یبدو هذا 
التفسير على شيء من الوجاهة لو لم تكن دراسة المسألة اشلقية وتأملها جزءاً له وزنه في 
اهتمامات الفلاسفة والمفكرين الذين قدموا إنجازات لها أهميتها في الثقافة الأوروبية منذ 
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هل شعرت الثقافة الغربية المعاصرة أن الفكرالأوروبي قال كل ما يريد آن یقوله 
حول هذه المشكلة؛ ولیس في طوقها البوم آن تضیف ما یمکن آن یجدث انعطافاً ذا شأن 
أو تغييراً نوعياً في الموقف الفلسفي من هذه المشكلة؟ 

هل قر في قناعة الثقافة الغربية بأن التساؤل عن «ما ينبغي أن يكون» ينطوي على 
مضمون قد يقف عائقاً في طريق حرية الفرد بالفهوم الليبرالي» كأن يتضمن ما يمكن أن 
يحدد للفرد خط سير محدد في الحياة؟ 

هل رأت الثقافة الغربية المعاصرة أن «ما ينبغي أن يكون»» ليس سؤالاً مناسباً 
لا تجاهمات مناهج البحث الحديثة التي تفحص ما هو «کائن من ظاهرات ومشکلات» وقد 
تتوقع أو حتى تتنبأ من دون أن تلزم أو توجدء أو أنه سؤال يحيل إلى اليوتوبيا أكثر من أن 
يحيل إلى الواقع؟ 

كل هذه الأجوبة وغيرها يبدو مكناً. 

ولعل من المفيد اليوم أن تراجع الثقافات الإنسانية قيمها الأشلاقية وأصولها 
الفلسفية» لا من حيث ارتباطها بواقع إنساني محدد فقط» بل من حيث كوما تعبيرا عن 
الجهد الذي تبذله هذه الكيانات الثقافية للعبور من المحلي المحدود إلى الكوني الإنساني» 
الذي يصب في الجهد الإنساني لإكمال الذات» وبتصورها للكمال الإنساني. فإذا كانت 
القيم الاجتماعية تعكس ما نعيشه فعلاً فإن القيم الإنسانية الأخلاقية تعكس تصوراتنا 
وأشواقنا وتطلعاتنا إلى الصورة التي يجب أن تكون عليها الحياة والعلاقات الإنسانية. 

وهذا العنی تکون القیم الاجتماعية أقرب إلى الايديولوجيا في حين تكون القيم 
الأخلاقية أقرب إلى «الطوبى'؛ إيديولوجيا ما نعيشه وطوبى ما نفتقده. 

وتتعدد حقول المعرفة التي تفحص الأخلاق فعلم الاجتماع والسيكولوجيا 
والانشروبولوجيا كلها تتناول الأخلاق بالدراسة والفحص الا آن الفلسفة تنفرد عن 
حتول العرفة هذه بأنها تتأمل في الإنسان بوصفه كائناً أخلاقياً لا يعيش في إطار واقع 
إنساني معين فقطء أو من أجل استمرار هذا الواقع» بل یسعی ال تجاوز هذا الواقم بما 
يقرب من تصوره للكمال. والفلسفة تتساءل عن دلالات القيم وغاياتهاء من أجل أن 
يرتفع الإنسان من الكائن إلى الممكن الذي يتطلع الإنسان إلى بلوغه بقوة تجعله واجباً. 


أولا: الأخلاق والعقل 
لعل من المفيد في البداية أن نقدم مفهوماً للاتجاه العقلي» قبل الشروع ببيان موقف 
الاتجاه العقلي في الثقافة العربية الإسلامية من مسألة القيم الإنسائية وليس هنالك تعريف 
واحد يتفق عليه للاتجاه العقلي» فالمصطلح يحيل إلى أشياء كثيرة متباينة» فهو يستخدم مرّة 
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مقابلاً للتفکیر الاسطوري ويستخدم أحياناً مرادفاً للاتجاه الواقعي» كما يستخدم في 
تاريخ الفلسفة بوصقه اتجاهاً یقابل اجه التجريبي؟ . 


ويحيل مصطلح «العقلانية» في الثقافة الغربية إلى الاتجاه الفكري الذي يقابل النزعة 
الدينية أو الاعتقادية (صءنادسعهل) وقد وصف هذا الاتجاه بكونه نقداً شديداً للوثوقية 
اللاهوتية (صعتاعصوم امه‌تومامعضا) آو الثزعة الساخية حيث يعني المصطلح هنا استخدام 
النطق في نقد السلمات الدينية وینطلق هذا النقد من قناعة تامة بأن بإمكان العقل أو الفكر 
أي كان موضوعه» آن یثبت آو ينفي من خلال الفکر نفسه من دون الاستعانة بأي مدد 
خارجي"؟*. وقد استخدم العقلیون في الإسلام العقل مقابل التقليد" . 

ولیس من أرب هذه الدراسة أن تقدم تصوراً مق لاه عن الاتجاه العقلى إلا بمقدار 
ما يعين على الحصول على فهم أكثر عمقاً لموقف العقلبين في الثقافة العربية الإسلامية من 
مسألة القيم» خاصة وأن مصطلح العقلانية أو الاتجاه العقلي یستخدم في آحیان کثيرة 
بشيء غير قليل من التوسع ليضم محيط دائرته أكثر من اتجاه فكري وأكثر من مدرسة 
معرفية قد لا تكون متقاربة في تصوراتهاء ولكنها على العموم تتفق على أن العقل هو 
المصدر الوحيد لر والقیاس الوحید للحقيقة. وتنفرد العقلانية في الثقافة العربية 
الإسلامية بالاعتقاد بأن العقل هو المصدر الوحيد والمقياس الوحيد للقانون الخلقي» كما 
سوف ترى. 

وتجمع الاتجاهات العقلية على تأويل العام تأويلاً عقلياً واقعياً إلى درجة عدم فصل 
ما هو عقلي عمّا هو واقعي. آو ما هو معقول وما هو کائن. کل ما هو عقلي واقعي 
وكل ما هو واقعي عقلي» واذا کان حوار العقل مع نفسه تحکمه قوانین الضرورة فان 
حوار العقل مع الواقع تحكمه قوانين الاحتمال حیث یکون حد معین من الاختلاف 
والتعدد في وجهات النظر مقبولا. 

وتسود الاتجاهات العقلية نزعة وثوقية متفائلة بإمكان الوصول إلى حقائق يمكن أن 
یتحقق حولها الاجماع وأن الحقيقة في النهاية سوف تظهر لتعبر عن نفسها بجلاء بكل ما 
تحمله من وسائل القناعة“ . 


«Rationalism,» in: Encyclopedia of Philosophy ([n. p.: n. pb.], 1972). : انظر‎ )۲( 

(۲) تدین آیات کثيرة في القرآن الکریم التقلید غیر الواعي لافکار الاباء والتعصب لطرائق تفکیرهم. 
انظر مثلاً: القرآن الکریم؛ سورة البقرت» الأیتان ۱۷۸ و ٩۱۰۲‏ اسورة الأعراف»» الية ۲۸+ اسورة 
الأنبیای» الاية ۰۲۱ و اسورة الز خرف الآية ۲۲. 

(1) یعتقد الفکر البريطاني کارل بوبر آن عقيدة العقلیین بأن القيقة لا بد من آن تتجلی وسوف تعلن 
عن نفسها بوضوح في وقت من الأوقات» قد نتج مها كثير من المآسي» إذ كثيراً ما صورت من يخالفونهم 
بالرأي كام معاندون يرون الحقيقة لأنها واضحة جلية» ثم يغضون أبصارهم عنها ولا يعتمدوها في 
سلو كهم ولا في فکر هم. انظر : Karl R. Popper, «On the Sources of Knowledge and Ignorance,»‏ 

Encounıer, no. 108 (September 1962). 
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وهنا قد تبدو نظرة العقليين إلى م8 نظرة أحادية» تحاول أن تشكل الوجود 
كله كما يفهمه ويتصورء العقل الإنساني» أو أ: مهم يحاولون قسر الوجود ليكون في إطار 


ثانياً: العقلانية فى الثقافة العربية الإسلامية 

مر بنا أن «العقل؛ في الثقافة العربية الإسلامية استخدم مقابل التقليد لأنه من دون 
«النظر» أو التفكير لا ندري لاذا نتبع هذا الرأي دون 0 أو نثق هذا الشخص من 
دوت ال ر 

وقد نشأ الاتجاه العقلي في الإسلام أساساًء شأنه شأن الاتجاهات الفكرية الأخرى 
من بين رواد الحركة الثقافية الدينية العامة»ء ولذلك ظل دائماً في منأى عن الاتجاهات 
المادية» وبقي أميئاً للبيئة الفكرية العقائدية التي ظهر فيها. ويمكن أن نعرض بإيجاز أبرز 
المواقف الفكرية للاتجاه العقلي في الثقافة العربية الإسلامية بالآتي : 

۱ - تأویل العالم تأويلاً لا يناقض ضرورات العقل «منطق الضرورة؛ بوصفه التأويل 
الوحيد الممكن» فاٍذا عارض هذا التأویل نصا من النصوص فينبغي عند ذلك توجيه النص 
ليكون في وفاق مع العقل والمنطق. لأن أي تعارض بين العقل والنصوص هو باعتقادهم 
تعارض شکلي ظاهري ولیس تعارضاً حقیقیً. ویشترط في مثل هذا التوجيه أو التأويل 
ألا يكون غالفاً طرائق تى اللغة العربية في التعبير. ولعل من أهم دوافع ذلك أن العقليين 
كان عليهم إنجاز وظيفة هي غاية في الأهمية» تلك هي تقديم الإسلام في نظام فكري 
عقلي منطقي من أجل أن تقبله الشعوب المفتوحة. ولعل تلك الوظيفة كانت من أهم 
العوامل التي أبرزتهم بوصفهم تكتلاً فكرياً واضح المعالم. 

؟ ‏ الاعتقاد بأسبقية العقل علی الشرائم» لأننا بالعقل نقبل الشرائع وکل النصوص: 
إثما هي خطاب للعقلاء بما هم عقلاءء ولأن العقل آساس معرفة کل واجب وأساس کل 
مسؤولية والتزام» وإنما جاءت الشرائع لتؤكد ما يثبت صحته بالعقل وتذكر به. 

- الإيمان بقدرة الإنسان على النهوض بمسؤولياته إذا توفر له شرطا كمال العقل 


(5) يرى القاضي عبد الحبار أن القول بالتفكير يروى إلى مجد الضرورة» لأن تفضيل رأي على رأي 
وتقلیده. وشخص عل شخص» تاج إلى معرفة الدليلء وحتى الرسل لم يقبل کونا الا باقامة البراهین . 
انظر: أبو الحسين عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار [قاضي القضاة]ء الفني في آبواب التوحید والعدل» 
تحقيق أحمد نواد الأمواي (القاهرة: وزارة الثقافة والارشاد القومي: ۰6۱۹7۲ ج ۰۱۲ ص ٠١١. ٠۲١‏ 
و ۰۱۱۸ 

(1) آبو الولید ممد بن مد بن رشد. فلسفة ابن رشد: فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة 
من الاتصال. الکشف عن مناهج الادلة في عقائد الملة» تصحيح ومراجعة مصطفى عبد الجواد عمران 
(القاهرة : اللكتبة التجارية الحمودية مكحلل ص 16 
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وحریه الارادت وهو يسهم فعلاً بالقسط الأكبر من من صنع مصیره وفي خطه العام 
مسؤوليته كل شيء فيه. وبمثل هذه النظرة الكونية المتفائلة يمكن إقامة نظرية في 
اا 


الاعتقاد بوحدة الحقيقة أياً كان مصدرهاء لأن الحق لا يضاد الحق» ويمثل هذا 
الاععقاد کان لهم أن يلخوا على ضرورة الانفتاح على على التجربة الإنسانية التي يؤمنون 
بوحدتهاء وعلى الفكر الإنساني» وهذا يعني آنبم کانوا بعتقدون بأن ما هو عام وكوني في 
الانسان يفوق ما هو محلٍ وشخصي» بل إن الحلي الشخصي فيه يؤكد العام الثابت وهو 
ليس إلا شكلاً أو طريقة من طرائق تمل العام. 


لقد كان قولهم بوحدانية الله ووحدة القانون الكلي للوجود هو الذي أدى بهم إلى 
الاعتقاد بوحدة الانسان ووحدءة الحقيقة . 


ثالثاً: القيم الإنسانية 
لعل التساؤل عن القيم ا بحت إلا تساؤلاً عن موقف الانسان من 
تعكس فكرة اوا الود وشكل العلاقة التي يحاول أن ترش لبا ان 


بالوجود. وآأنها في الواقع ترتيب إنساني مختلف لكل ما في هذا العالم أو ما يعرفه عن هذا 
العام > وإعادة صياغة العلاقات فيه بحسب مواقف الإنسان من هذا العالم . 


ومن المشكوك فيه كثيراً أن يتوفر تعريف وصفي أو وظيفي واحد متفق عليه يمكن 
آن یتسم للمدی الواسع الذي تشغله القیم في الفکر الانساني وفي الممارسة الإنسانية 
أيضاًء کے نے را 2 تتفق حلیه حول ظاهرة القیم ونها کل 
سلوك مرغوب فیه» أو أنه كل سلوك منتقى أو ختاد 2 2 " لذلك فان امحدیث عن القیم 
یکثر ویتفرع ویتعقد عندما تکون الجتمعات الانسانية في وضع تفتقد فیها قیماً تطمح إلى 
تحقيقهاء وتجد فیها مهرباً وملاذاً من مشكلات الواقع وما فيه من نقص أو تشويه. 
والحديث عن الأشياء ا ا لأنها تبقى غامضة أو على شيء 
من الإبهام في الأقل» E‏ 

وبهذا المعنى فإن للقيم كياناً خاصاً مستقلاً عن الواقع» بل قد تضمن القيم رفضاً 
للواقع ودعوة للارتفاع عن مستوى الواقع المتحقق إلى الممكن والمرغوب فيه. ولا يمكن 
أن نتصور واقعاً يتطابق تمام المطابقة مع القيم» اذ ان القیم هنا تفقد معناها فتتحول من 
الواجب ما ينبغي٠»‏ إلى ما هو كائن مثلاًء من قيم أخلاقية إلى معايير اجتماعية. ولكن 
على العموم بوسع الباحث أن يتأمل القيم في مستويين متقابلين» مستوى ما يفتقده 


«Value and Valuation,» in: Encyclopedia of Philosophy. (۷) 
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الجتمع ویسعی إلى تحقيقه » وذلك بدوره یعکس مستوی ما یسود الجتمع من علاقات 
ونظرته إليها. 

وإذا كانت القيم الإنسانية تعكس علاقات يراد بها أن تتحقق» وهي في جملتها 
موقف من وضع راهن. فمن المجازفة الحديث عن قيم مطلقة» أو عزلها عن ايديولوجية 
التكتلات والجماعات» فكل علاقة أو موقف تحكمهما شرائط وجودهما النسبية» على رغم 
أننا من النادر ما نصادف وصفاً للأشياء أو الأحداث لا أثر فيه للعلاقة أو الموقف. ولكن 
يمكن القول إن الإنسان الأخلاقي يبقى في مستوى أعلى من إنجازه» وهذا يعني إننا على 
العموم نقوم آکثر ما نصف. 

ویرد هنا سوال له آهمیته» فلو ۸ تکن لدینا سوی القاییس آو القیم الانسانية فما 
هو العیار الذي یمکن آن نتبعه للفصل بین القیم التنازع علیها؟ وتختلف الاجوبة عن هذا 
السژال وتتعدد لتکون الاطار العام لذاهب الفکر الأخلاقي . 


رابعاً: الاتجاه العقلی في الثقافة العربية الاسلامية ومسألة القیم 

تمتاز الاتجاهات العقلية من غیرها من الاتجامات بأنها تقدّم تصوراً كلياً في نظرة 
واحدة لعلاقة الإنسان بالعالم وهو في أساسهء تصور كوني» ومن هنا فهي تعطي النظرية 
الأخلاقية جانباً كبيراً من جهودها الفكرية. إن الاعتقاد بأن وعى الإنسان بالوجود يحدده 
ما هو اموجود» واشکل الوجود» هو بحد ذاته یتضمن تأکيداً بأن المعرفة «قيمة» أو 
«موقف) . 

يؤكد العقليون في الثقافة العربية الإسلامية أن الأخلاق «قيم تضاف من قبل 
الإنسانء فكل فعل ليست له «صفة زائدة على وجوده»» لا يوصف وأن خيره أو شرّهء 
أو كما عبّروا لا يوصف بأنه حسن أو قبيح“» ومن ثم فهو لا يتصل بحقل الأخلاقء 
ويدخل في جملة هذه الأفعال ما يصدر عن الساهي أو النائم. إن ميدان الأخلاق هو 
الأفعال التى لها صفة زائدة على وجودها. ولكي يكون للعقل قيمه من الناحية الأخلاقية 
أيضاً يشترط أن لا يكون فاعله ملجأ إليه «لقوة دواعيه إلى إيجاده» بل إن فاعله «مملّ 
ينه فأفعال المجبرين لا تدخل في مجال الأخلاق أو ما يستحق مدحاً أو ذماً. 

وقول العقليين في الثقافة العربية الإسلامية بأن القيم اعتبارات إنسانية تضاف من 
قبل الإنسان إلى الوجودء ولا يدخل في دائرتها إلا الأفعال الإرادية التي تصدر عن إرادة 


(8) عيد الجبارء الفني في آبواب التوحید والعدل» ج ۰1 ص 4 .٠١‏ 


(9) المصدر نفسهء ج ١١ء‏ ص 577. يخرج القاضي عبد الجبار أيضاً أفعال الأطفال وناقصی 
العقلء كما يخرج المجانين من دائرة الأفعال الأخلاقية. انظر مثلاً: أبو الحسين عبد الجبار بن أحمد بن عبد 
اجبار [قاضي القضاة]. الجموع في الحیط بالتکلیف» ص ۱۳۶. 
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واعية حرت لا يعني آنبم یقللون من شأنبا أو يشككون في موضوعيتهاء بل يعني آنبم 
رأوا فيها ما يرفعها عن مستوى وجودها الواقعي. فالفعل الذي يتضمن غاية تضاف إلى 
طريقة إنجازه إنما يكتسب أثمية إضافية» فالصفة الزائدة على وجود الفعل تضيف الغاية 
أو الداقع إلى الفعل» بل وتجعلها آهم جزء فیه» بها تعرف قيمته. 


ولكي يكون للفعل قيمة تضاف من قبل الإنسان إلى وجود يجب أن يكون صادراً 
عن ارادة حرة. 


خامساً: أساس الأخلاق 


ما يميز العقليين في الثقافة العربية الإسلامية أنهم أسسوا نظريتهم الأخلاقية على 
«السژولیة» آو «التکلیف»؛ فالانسان بوصفه کائناً عاق هو مسؤول «بالتعريف» وكل 
قانون -خلقي» وکل القیم الانسانية تبداأً من مسوولية الانسان۲. 


ویفهم العقلیون في الاسلام صلة السوولية «التکلیف» بالعقل وبحرية الارادة فهما 
خاصاً فلأن الانسان عاقل فهو مسژول. فلا یمکن آن نفهم انفراد الانسان من بین سائر 
الوجودات بالعقل آو القدرة عل التفکیر. الا بأنه لیس جرد امتیاز» وانما هو مبداً 
المسؤولية » فامتياز العقل يقتضي المسؤولية. ولأن الإنسان مسؤول فهو حر الإرادة» ولا 
معتى أن نكلف رن أن تحاسث» لأن التكليت عنا بدو كانه عك ولا معني أن 
نحاسسب عل المسؤولية دون أن تمنح المسؤول درجة من الحرية. ولما كانت المبادىء أو 
الأسس الأخلاقية نفسها لا تكفي لتلزم الإنسان» فالالتزام لا يتم بأمر خارجي إلا بأن 
ألزم به نفسي . فالقناعة» أو الدليل لمق أساس الالتزام» وهو أساس كل مبدأ آخلاقي . 
وإذا كان العقل آول خلوقات الله وأول ما امتثل لأوامره» فهذا يعني أنه أقرب المخلوقات 
منه وأکثرها کمالا» ووفقاً له تحقق النظام الكلي للوجودء به ننتقل من فوضى الوجود إلى 
التدبیر والنظام وبه ینتقل الانسان من فوضى السلوك إلى النظام والالتزام وقبول 
السوولية . والسوولية اشخلقية كونية تشمل کل العقلاء» من بلفتهم الشرائع ومن لم 
تبلغهم » لأن العقول» کما یکدون. تسبق الشرائع وبا تقبل الشرائع وتفهم آحکامها» 
وخطاب الشرائم موجه «لقوم یعقلون» والشرائم نفسها تثبت ما عرفنا صحته بالعقول 
وتحثٌ على فعله» فالخير والشر عقليان''2 ولا يعني ذلك أنبما يعرفان بالعقل فقط بل 
يعني أن العقل هو الذي يقررهما. لذلك فالمسؤولية الخلقية تشمل کل العقلاء رصلنیم 
الشرائع آم | تصلهی صدقوا بها أم لم يصدقواء والمسؤولية الكونية تتصل بالفكرة القرآنية 


(۱۰) کرس العتزلة جانباً من جهودهم الفكرية للبحث في ماهية الانسان بوصفه الکائن الکلف 
(والسژوگ) ويرد في مؤلفاهم مصطلح المكلف ليعنوا به الإنسان التي المدرك القادر الرید» وهي شروط 
السژولية عندهم. انظر: الصدر نفسه ص ۰۱۳6 

۰۱۰۲ عبد الجبار» الغني في آبواب التوحید والعدل؛ ج ۰۷ ص‎ )١١( 


Yo 


وهي استخلاف الانسان في الارض وقبوله الأمانة» آو حمل السوولية . 
وترتبط المسؤولية لدى العقليين في الإسلام بالحرية» والرابطة بین احرية والسوولية 

هو ادل (عدل اله)ء فقد آکدوا آن شرط السوولية آن یکون الانسان حراً قادراً موجدا 
لأفعاله» وعرفوا الکلف بأنه «القادر» العالم «العاقل العارف بحدود مسژولیته» المدرك الحي 
المريدء فلا مسؤولية إلا مع القدرة على إيجاد الفعل والعلم بكيفية إتجازة والمرينا لأخدائةء 
أي أن يفعله طبقاً لإرادته الحرّة”''2» إن مثلث العقل أو «كمال العقل» الذي يؤدي إلى 
المسؤولية والتي تتطلب الحرية هو أساس كل قانون خلقي» فالعقل والحرية شرطان 
ضروريان وكافيان لكل مسؤولية. 

وقد أكّد العقليون أن الجبر لا يليق يكرامة الإنسان بوصفه عاقلاً ولا بالله بوصفه 
عادلاً» وقد كان العقليون أول من ربط هذا الربط العضوي بين قيم العدل والحرية 
والمسؤولية. فليس من العدل أن يجبر الله عباده ثم يحملهم مسؤولية يتعرضون» يسبب 
عدم القدرة على إتجازهاء للمحاسبة. الحر وحده هو القادر على النهوض بمسؤولياته» 
ويحاسب عل التقصير فى إنجازهاء والأعمال الخيّرة ينجزها العقلاء الأحرارء أي أن 
الأعمال العظيمة هي لا تصدر إلا من العقلاء الأحرار فلا أخلاق ولا تقدم إذن مع 
الإكراه والجبر. 

إن بحت الاخافات في الزلمتة اديع الت e e‏ را بين الحرية 
والسژولية آو الواجب تطرح مشكلة زالقة'في نظر العقلين ني الإسلام» فالحرية 
والسوولية متلازمان أكثر من كونهما متعارضين» لأن أحدها لا يفهم إلا مع الآخر 
وبالآخر. فلقد أكد العقليرن في الثقافة العربية الإسلامية أن حرية الإرادة ليست جزءاً من 
كرامة الإنسان فقط بل إحدى دعامتي إنسانيته» بها ويكونه عاقلاً يكون مسؤولاًء وبهما 
معا ينجز مسؤولياته» وأن الطبيعة الإنسانية وحدها ليست قاصرة عن الارتقاء بذاتها» 
بإدراك المسؤولية وبحرية الإرادة إلى لى المثل الأعلى الأخلاقي» وبذلك فهي تفي بالتزامها 
الكوني» وتصنع مصيرهاء رأکد العقلیون في الاسلام آن النجاة مسژولية الانسان» ومدد 
السماء ها العقل والارادة اسرة. فالانسان عند العقلیین هو حر الارادة. . ونحن نصنع 
آفعالنا لأنبا تقع بحسب دواعینا وتتفي بحسب کرامتنا وصوارفنا!۴۳۳. 


إن المسؤولية الخلقية التي تفرع منها کل مسوولية نمرنها يعقولناة لأن العلم بأصول 
القبیحات والحستات هو علم ضروري" رکه الله جملة في العقول وهو من حملة كمال 


(۱۲) الصدر نفسه» چ ۰۱۱ ص ۳۷۱-۳۷۰ و ۳٩۳‏ 

(1) أبو الحسين عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار [قاضي القضاة]: شرح الأصول النمسة» تعلیق 
أحمد ين الحسين بن أبي هاشم؛ تقديم وتحقيق عبد الكريم عثمان (القاهرة: مكتبة وهبيء ۰۱۹۲۵ ص 
۳۳۹ و 9 والجموع في الحیط بالتکلیف» ص ۰۱۷ 

(۱6) عبد ابلبار؛ الغتي في أیواب التوحید والعدل» ج ۰1 ص 1۳ 


۷۹ 


العقل"* ۰ الذي هو ول شرط للمسژولية. ولو | یکن ذلك معلوماً بالعقل لصار غير 
معلوم آبدً؛ فكل ما على المكلف فعله أو تركه ركبه الله جملة في العقول؛ وهو جزء من 
العلم الضروري الذي هو بداهة العقول» فمبادئ الأخلاق إذن في أساسها ضرورة 
العقلاء . 


سادسا: سلم الف 

|ذا کانت السوولية «التکلیف» قاعدة الأخلاق في رأي العقلیین. فان «النظر آو 
التفکیر؟ أول الواجبات» بمعنى أنه واجب لا ينفك عنه واحد من المكلفين. وعلى رغم 
آن النظر في اعتقادهم لا یتم الا بالشك . فالشكث في عقیدتیم لیس «معنى4» وهو ليس 
مقصوداً بذاته» لذلك فالنظ ولیس الشك آول الواجیات۳؟؟. 

ويبدو أن العقليين وضعوا مجالاً للشك في فلسفتهم الخلقية لیتجنبوا «التقلید» لآن 
الشك لا يزول إلا بالتفكير. 
الذي يندب إليه . فالفعل الذي تلحق بنا مضرة إذا لم نقعله هو واجب. وما يصيبنا 
الضرر إذا فعلناه فتركه واجب» وأما إذا فعلناه انتفعنا به ففعله حسن فدفع الضرر إذن 
عن النفس وعن الآخرين أساس الواجب» أما المندوب إليه فيحدده نفعنا ونفع الآخرين. 
فدفع الضرر أولى من استجلاب النفع واعتقد العقليون أن كل ما يؤدي إلى الواجب ففعله 

(IV) 
.. واج‎ 

وتأتي بعد النظر الواجبات العقلية وأولها شكر المنعم. وقد اعتقد العقليون أن الحياة 
أولى النعم وأولاها بالشكر. وقولهم بأن الحياة أول نعمةء يعني أن لهم نظرة متفائلة 
تحترم الحياة وتجلها بوصفها نعمة من الله» وشكرها واجب» الفرح بالحياة والتفاؤل بها 
یقابله شکر النسم» وهي مسؤولية الإنسان العاقل. ثم تأتي بعد ذلك الواجبات العقلية 
مثل رد الأمانةء والصدق في القول» والوفاء بالعهد؛ وقضاء الدين وإنجاز العدّة» وكل 
هذه الواجبات تتأخر عن النظر لأنها لا تعرف إلا به. 

أما القبائح فأولها الظلم» والعلم بقبح الظلم في رأءهم هو أجلى من العلم بقبح 
شرب الم ثم يأتي بعد ذلك الکذب وخانة الأمانة وخلف الوعد"؟. 

ومن القبائح ما تقبح لذاتها» کالظلم والکذب وارادة القبح والأمر به والعبث 
وهي أساس كل الشرور» وقد تقبح لأہا تژدي ال القبیح » فقد يقبح الكلام لأنه عبٹ 


.۳۱ المصدر ئقسهء ص‎ )١5( 
.۳۰ - ۲۸ الصدر نقسه. ص‎ )۱۷( 
۰.۳۲ الصدر نفسه» ص‎ )۱۷( 
.۲۵۳ الصدر نفسی ص‎ )۱۸( 


۷۷ 


ولأله آمر بالقبیح ولائه کذب لأن الاصل بالکلام لیس حسناً ولا قبیحاً. والفعل نفسه 
لا يقبح لنفسه» فالغايات والوسائل وما تؤدي إليه «نتائجه» هي التي تجعل الفعل 
E‏ 

ولم يبذل العقليون جهوداً كبيرة في تعريف الفضيلة وتحليل مدلولها ومناقشة الآراء 
التي تغار حولهاء إنها ببساطة جميع ما يأمر به العقل أو يدل عليه؛ إنها ليست إرادة 
الجماعة لأتها قد تنحرف عن «العقل»» ولا النصوص إلا إذا كانت مطابقة لأحكام 
العقل» والصحيح منهاء كما يعتقدون» يحمل هذه الصفة إذ أفهم فهماً صحیحا» ولا 
إرادة الأفراد» إنها إرادة العقل الإنساني» تلك ما يجب أن تطاع ويتصرف وفقاً لها. 

وإذا كانت الحياة عندهم أول نعم الله» لذلك ينبغي أن تصان. ومن حفظ الحياة 
وصيانتهاء بدفع الضرر واحترامها والارتقاء بها باستعجلاء النفع» ينبع كل قانون أخلاقي. 
والقيمة بوصفها أمرأ مضافاً إلى الوجود زائدة عليه وجهت تساژلهم ال الذي بنبني آن 
نضيفه إلى الوجود (الواقع) مما هو ليس فيه لنجعله أحسن وأفضل» وهو أمر إنساني يقع 
ضمن دائرة قدرة الإنسان. 

سابعاً: الأساس الإدراكي للقِيم الإنسانية 

يعتقد العقليون في الإسلام أن الحس أساس كل معرفة» ومن ثم فهو آساس کل 
إدراك للقيم. ویعترف العقلیون آن من دون معرفتنا بالعام الخارجي التي تأتينا معطياتها 
خلال الحواس لا يمكن أن نحصل على أية معرفة ولكنهم يرون أننا إذا بسطنا المسألة هذه 
الطريقة فإننا لا نضعها وضعاً صحيحاً. فيمكن القول إن الإدراك الحسي أصل كل معرفة 
عقلية» ولكن ذلك لا يعني بأن ما ندركه خلال الحواس بوسعه أن يبرهن أو لا يبرهن 
على العرفة العقلية" ۰ وهذا يعني آن حواسنا آدوات تصلنا خلالها معطيات عن 
المدركات «العام الخارجي؟ لكن هذه المعطيات وان کانت تشکل آصول معارفنا؛ فإنها لا 
تصنع أحكامنا وقناعاتنا التي هي كل معرفتناء وهي بالضرورة عقلية. فنحن لا نعرف 
پيحواسنا لأننا لا نحكم بهاء الحكم أمر عقلي وإن كانت مادته الأصلية ترجع إلى 
الإحساس. وكل معرفة هي قناعة أو ما يؤدي إلى «سكون النفس» أي أنها تستئد على 
الدليل. إن بوسعنا أن نركن إلى المعرفة التي تأتينا معطياتها عن طريق الحس أو 
الإحساس» لكن ذلك نفسه يعرف بالعقل 0 , 

من إدراكنا الحسي للموجودات؛ نعرف هذه الموجودات» ويتفرع من ذلك أن 
نعرف فكرة الوجود ومبادئ العقل «العلم الضروري» ويالحس نعرف الألم والسرور 
والمنافع . وهذا يوصلنا إلى معرفة «مبادئ الأخلاق»» لأن ذلك سوف يؤدي بنا إلى إدراك 


(0) المصدر نفسهء ص 69 ؟. 
(۲۰) الصدر نفسهء اج ۴ ص 580860ه2, 
(۲۷) الصدر تفسه؛ ج 1۲ ص ۰۵۸ 


۷۸ 


أن الألم الانساني وما يژدي اليه قبیح والسرور والتفعة وما يژدي الیهما حسن. ومن 
خلال الإدراك الحسى تنكشف لنا الدواعي أو الصوارف التى تؤدي إلى معرفة المعتقدات» 
لان معرفة الدواعي والصوارف آساس کل العتقدات( .۳۳‏ 

ماذا يعني آن تکون آصول البادی الأخلاقية قائمة في |دراکها عل الاحساس؛ إنه 
یعنی تأسیس الاخلاق عل سعادة الانسان وخیره ورفاهه . وبهذا فقد أضفوا عل الأخلاق 
أهمية عقلية وكأنهم هنا يعودون إلى مبدأ #كل ما هو عقلي واقعي وكل ما هو واقعي عقلي». 


وفي ما يتصل بالعلاقة بين الأخلاق والشرائع» فقد أكد العقليون أن النبوّة نفسها 
تعرف بالعقل والشرائع ليست إلا تفصيلاً لحملة ما استقر في العقل”"" والشرائع لا تقرر 
لنا مبدأء ولكنها تدلنا على ما يؤكد أو مخالف هذا المبدأء فالعقل يدرك أن ما يؤدي إلى 
الضرر قبيح ينبغي تركهء وأن ما يؤدي إلى النفع حسن يندب إلى فعله أي أنه يدرك أسس 
الأخلاق» أما الشرائع فهي تعرفنا أن عملا بعينه يؤدي إلى الضرر» وهي هنا تذكر 
بأصول ما استقر في عقولنا. فالأخلاق إذن في كل أصل من أصولها عقلية لا تعرف إلا 
بالعقل» وهذا هو معنى أنها كونية» أما الشرائع فإنها تقدم لنا أمثلة على سلامة هذه 
المبادئ ترشد ال خیرات شخصية وغذرنا من شرور معینة . 


نظرة ختامية 

من الصفحات السابقة نلاحظ آن الاتجاه العقلي في الثقافة العربية الاسلامية ول 
مسألة القيم أهمية خاصة بوصفها موقفاً من العالم والوجود. آو صفة للشيء زائدة عل 
وجوده. فنحن قد نفهم الواقع بقوانینه من خلال مدركات الحس. لكن تقديره يتم 
بقوانیننا وقوانین العقل الانساني افالوعي بالوجود جرد مرحلة تسبق تقویمه*. 

ويشسجب العقليون أية «معرفة» تأتي عن طریق التقلید. واذ جعلوا التفکیر واجباً 
فردياً فقد أكدوا على أنه لا يمكن أن يكون عاقلاً غير مكلني بالنظر . اما مثلما لا يجوز 
التکلیف مع فقدان العقل"۰۳ وبپذا یکونون قد شجعوا التفکیر الستقل . وهذا یتفق مع 
مبدأ «الاجتهاد» في مستوى معيّن من العلم» وهو إذا كان لنا أن نستخدم لغة العصرء 
مبادئ الحرية «الأكاديمية»» وهي حرية ضرورية لتطور كل معرفة» ویبذا العنی نجد في 
قبول الاجتهاد والتسامح بشأنه معنى أخلاقياًء بالإضافة إلى مفهرمه العلمي. 


(۲۲) الصدر نفسه. ج ۰۱۲ ص 2۸ و ج ۰۱۱ ص ۰۳۸۳ 

(۲۳) ابو سین عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار [قاضي القضاة], المختصر في أصول الدين في: 
أبو الحسين عبد الخبار بن أحمد بن عيد الجبار [قاضي التضاة]ء رسائل العدل والتوحيد» تحقيق محمد عمارة 
(القاهرة: دار الهلال ١/ا9١):‏ ج ۰۱ ص ۰۲۳۶ ولمله کتاب ختصر السني الذي ورد ذكره في قوائم 
مولفات القاضي عبد اببار . 

(۲۶) عبد ابلبار: الجموع في الحیط بالتکلیف. ص ۲۷. 


۷۹ 


ولا يقتضي «النظر» آو «التفکیر» حدّاً من الحرية» بل هو وسيلة للحرية» لأنه يحرّر 
من احهل والتقلید » وهو بشروطه وراء كل تقدم. 


و يعرف العقليون التعارض الذي عرفته الفلسفة الحديثة بين الحرية والمسؤولية. 
حتى أن الوضعيين والفلاسقة التحليليين يعتقدون ان كلمتي غطهناه و15 ينتميان ال 
حالتين ای (۲۲۹ بل کانوا آقرب ال كانت في مقولته: e implies can‏ 0 
فالعقليون في الإسلام قد أكدوا أن أحدهما لا يفهم ولا يمكن أن يكون إلا مع وجود 
الآخر. 

وكان مما جعل مذهب العقليين مناسباً لنظرية أخلاقية متماسكة. نظرتهم المتفائلة 
باعتقادهم أن الحياة أولى النعم تجب صيانتها والمحافظة عليها والحرص على أن تجرى آمنة 
رضية» وأن القيم ليست أساس تماسك المجتمع (المنافع المشتركة ودرء المضار) بل هي 
أيضاً أساس حرية الفرد لأن الحرية بحد ذاتها قيمة. 


ونظرة العقليين المتفائلة إلى الحياة تأتي من اعتقادهم بأن الله لا يفعل إلا الحسن» 
وإلا الأصلح» وارتباط الخير بالمطلق فهو مبدأ للوجود وغايته» وفعل الخير ليس واجباً 
على كل فرد |نساني فقط بل ويقع دائماً في دائرة إمكاناته» وأن الطبيعة الإنسائية نفسها 
هي طبيعة خيّرة) ولذلك ينبغي أن تزدهر » وأن ال ضد الطبيعة» ولذلك هو أساس 
التمييز بين الخير والشرء ولذلك يجب أن نتجنب كل ما يؤدي إليه. 


وإذا كان التفكير أو النظر هو أول مسؤولية» وبالمعارف التي يكتسبها عن طريقه 
يكتسب الإنسان هويته ويحققها بوصفه كائناً عاقلاً» فالمسؤول يكتسب هويته بوصفه 
الكائن الوحيد الخر في الوجود. وارادة الکمال وسد نقص الواقع لا تنجز إلا بالحرية. 


إن تأسيس الأخلاق علی السوولية التي تدرك «عقلا» من جهة وجعل الواقع 
الإنساني مرجعاً في نشأة أصولهاء يعني أن العقليين في الثقافة العربية الاسلامية ۸ 
يتجاهلوا الواقع» أو يتعالوا عليه» لكنهم في الوقت نفسه لم يقروا كل شرائطه كما 2 
في الممارسات اليومية› ب لمر الاقم مكلف يسبب عم كوانين العقل . أو أ نهم 
كلمة ری دعوا إلى تغيير الواقع أو تعديله ليكون أكثر انسجاماً مع العقل. فالقول بأن 
الواقع أصل نشوء القیم يعني 1 إدراك ما في الواقع الانساني من آلام ونقص» يحت 
STS‏ «کماله» وفق قوانينه (قوانين العقل). . . إذن فالمسؤولية في 
جوهرها هي التزام انساني لسد کل خلل» لا في واقعه الیومي الباشر فقط› بل في کل 
واقع متصور وعکن» ليرتفع إلى مستوى فكره. 


J. Bronowski, Science and Human Values, 1959-1961 (London: Penguin Books, 1964). (¥ 0) 
William Montgomery Watt, The Formative Period of Islamic Thought (Edinburgh: (¥ VY 
Edinburgh University Press, 1973), p. 234. 


الحدر الثانى 
العقل والعقلانية في الفكر العربي الإسلامي 


(لفصل (فاس 
مظاهر ونماذج من العقل والعقلانية قي 
الفکر الحربي الٍسلامي - فترة ازدهاره 
من الشرق والغرب 


حسام الال 


مقدمة 


يلاحظ الباحث الدقّق أن ثمة صعوبة منهجية تتعلق بمحاور هذه الندوة جميعاًء 
والمعنونة ب «مكانة العقل في الفكر العربي» وهذه الصعوبة تتعلّق بتحديد مفهوم «العقل». 


لاحظ محمد أركون بصدد مفهوم «العقل الإسلامي الكلاسيكي؟ ملاحظة جديرة 
بالتأمل فقال: «كيف يمكن تحديد هذا العقل؟ أين يمكن القبض عليه؟ هل يمكننا تحديد 
نص معين أو كتاب معين يكون موجوداً فيه بشكله ومضمونه وآليته المكتملة الجاهزة؟ 
وهل يجوز لنا أن نفضّل عائلة روحية (يقصد فكرية) على غيرها أو مدرسة على غيرها أو 
علماً محدداً دون غيره من أجل أن نفرض من خلال تحليله ودراسته المفهوم النظري 
والعملي للعقل الإسلامي الكلاسيكي؟ في الواقع إننا نستطيع أن نختار مسارات عدة؛ 
فإما أن نبحث عن نشأة هذا المفهوم بدءأ من لحظة القرآن (الكريم) ونتتبّع مساره حتى 
القرنين الثالث والرابع الهجريين أي التاسع والعاشر الميلاديين» وإما أن نستعرض مختلف 
مفاهیم کلمة عقل الموجودة لدى غتلف المدارس» ثم نحذد من بینها الفهوم الذي یستحق 
صفة الإسلامي أكثر من غيره. وأخيراً إما أن نعتمد نصاً (أو مؤلفاً أو كتابً) محدداً ثم 


(چ) استاذ في قسم الفلسفة كلية الآداب» جامعة بغداد. 


AY 


ننطلق منه إلى الأمام وال الوراء من الناحية الزمنيت» وننتقل ال مختلف البیثات والأوساط 
الاجتماعية والثقافية من الناحية المكانية والفضائية. إن الخيار الأول يعيدنا إلى التاريخ 
الخطي للأفكار» وأما الثاني فيكسر وحدة أنظمة الفكر التي نبحث بالضبط عن وظائفها 
ودلالاتبا. وأما الخيار الثالث فهو الأفضل» وهو يفرض نفسه بطبيعة الحالء لأننا نمتلك 
مؤلفاً معيارياً رائزاً اعترف به منذ القرن الثالث الهجري بصفته محلاً للإجماع والإشعاعات 
التعددة: انه رسالة الشافعي (۱۵۰ - ۷۷۷/۸۲۰6 - 2۸۲۰). 


ومن دون أن يسال مصطفی عبل الرازق مثل هذه الأسئلة تنجده یرخ للفکر 
الاسلامي الكلاسيكي علی آساس النيار الاول» حیث یتابع مسيرة العقل الاسلامي منذ 
عرب ما قبل الاسلام عبوراً بالفترة الاسلامية ومن خلال مسيرة الفقه (التشريع والجانب 
Rl‏ الدین والیاة) ومسيرة علم الکلام (الاعتقادات وابحانب ال للدین 
وتعقله) 


إننا لا نستطيع أن نسلك مسلك محمد أركون مبتدئين ب رسالة الشافعي» كما لا 
يمكن أن نحلد آو نقصر «العقل» على ميداني الفقه وأصوله من جهت وعلم الكلام من 
جهة أخرى» كما فعل مصطفى عبد الرازق» ذلك أن «العقل» الذي نتحدث عنه في هذه 
الحاضرة» وريما بالنسبة إلى بقية المحاور في هذه الندوة هو العقل العربي في كل مياديته . 
کما یتجاوز ميداني الفقه وعلم الکلام آعني العقل العرب» لیس فقط الذي بدور حول 
الدین الاسلامی بتشریعاته و(عتقاداته. بل هو کل النشاط الفکري آو هو کل نشاط 
العقول التي عاشت الفترة التأريخية الممتدة إلى اليوم» وبالنسبة إلينا في هذه المحاضرة 
نشاط العقول التي عاشت منذ مجيء الإسلام وطيلة فترة الازدهار التأريخية الأولى عبر 
القرون الخمسة الأولى الهجرية أو ما بعدها بقليل» وأيئما حصل ازدهار واضح في الفترة 
بعدهاء ثاركين لغيرنا الحديث عن فترة عصر النهضة العربية والحديثة. 


لشن من الممكن الدخول فى تحديد معنى «عقل» و«عقل عريقء فالثاني سيتأكد من 
خلال هذه المحاضرة» أما بالنسبة إلى معنى «عقل» فأنا أختار شيئاً يمكن أن يعبّر عنه 
تحديد أبي حيان التوحيدي بأن العقل «هو منظومة التجارب الإنسانية» وكلما كانت تجارب 
الستل أكثرء كانت النفس أتمَ عقلاة”": وكذلك فهم أبي بكر ابن زكريا الرازي العقل 
بمعنى «الفاعلية» التي يقوم 5 الانسبان بوعي وتدیّر» وبمعنى الوظيفة أو الوظائف كأداة 
ا النظرية وكأداة للسلوك العملي والصناعات وكل ذلك في مقابل الهوى. وقبل 


() مد آرکون. تاريخية الفکر العري الاسلامي» ترجة هاشم صالح (بیروت: مرکز الانماء 
القومي» ۰6۱۹۸۲ ص ۲ - ۰1۷ 

(۷) مصطفی عبد الرازق هید لتاریخ الفلسفة الاسلامية» ط ۲ (القاهرة: منة التأليف والترجمة 
واللشر .)۱۹۵٩‏ 

(۳) علي بن مد آبو حیان التوحيدي. القابسات» ص ۰۱۲۱ 


At 


إيراد هذا النص عن الرازي آقول انني عابشت مطولاً في کتابي الفلسفة والانسان تحدید 
العقل» وناقشت عدیدین حوله منهم فزاد زکریا وزكي نجیب مود وزکریا ابراهیم وآنور 
عبد اللك ووصلت ال دید عام» للعقل بذکر مقابلاته؛ فهر أولةٌ مقابل للعاطفة آو 
الانفعال» فيقال: عقلاني وعاطقي مع أنهما ليسا طرفين یستبعد آحدهرا الآخر في 
الحالات السويّة؛ لكن يحدث أحياناً تغليب العاطفة أو الانفعال ومحاربة كل فكر منهجي 
ومنطقي» مع التأكيد على قصور العقل» كما في العصور «الرومانتيكية» وفلسفة الإرادة 
عند شوبنهاور» وارادة القوة عند نیتشه واللحياة عند دلتاي» واطدس عند برغسون» 
حيث يدعي هؤلاء وجود قوة تعلو على منطق العقل وتصل إلى لب الاشیاء بينما لا 
يدرك العقل سوى العلاقات الخارجية بين الظواهر. 

ومو. آي العقل» انیاً. مقابل للسلطة» ولیس القصود السلطة احکوميت بل بقية 
السلط کسلطة العامة والعادات, وآشهرها سلطة الوعي الديني. هنا التقابل ينصب على 
الطريقة واللهج. في حالة خضوع الفکر آو الانسان للسلطة یکون التفکیر خاضعاً لصدر 
يعلو عليه» بینما پرتکز خضوع الانسان للعقل کمقوم لذاته. كأقنوم ذاته الاستناد عل 
2 الانسانية وحدها. ولا شك أن التقابل بين العقل والعقيدة يُظهر أن العقل عام 

مشترك بين البشرء إنه عام وشامل بحکم ماهیته ناه پینما الایمان خصوصي بطبیعته» 
ا ا ل ی ا ی ا مع أنها تضفي على نفسها طايع 
الشمول والوحدانية؛ لكنها تجد في مقابلها عقائد أخرى تدعي لنفسها هذا الطابع ذاته. 

والقابل الثالث للعقل : الأسطورت وهذه کانت بدیل العقل في العصور البدائية 
بسبب ضعف |مکانات الانسان الفکریة» ووجدت في العصور احديكة لها آنصاراً کمقابل 
للعقل » > بوصفها تعبيراً عن القوى الحيوية المكبوتة من قبل العقل نفسه مثل مدارس 
اللاوعي؛ مثل جوانب من نظرية التحلیل النفسي» وبعض الذاهب الفنية احديثة التأثرة 
ا» وهکذا یمکن حدید العقل بأنه قوة بشرية توضع في مقابل الانفعال آو العاطفت 
وهي قوة مضادة للسلطة بشتی مظاهرها» تسعی إلى التخلص من كل آثار التفكير 
الأسطوري» مع ميل فيها إلى التناسب الصحيح في فهم جوانب أية مسألة وتبريرها 
وإضافة البعد العملي آو الأخلاقي والاجتماعي؛ أو الحياي عموماًء العقل الذي لا يزدري 
الشاعر والذي یندمج في الحياةء ويعطي فسحة للاستغراق في جوائب الفعالية ا 
الأخرى التي تشمل الفن والانفعال الخصب بالحياة؛ والذي مع هذا كله لا يغفل عن 
طبیعته الأساس ووظیفته وهي النقد والوقف النقدي©» . 


(4) حسام محيي الدین الالوسي. القلسفة والانسان (بغداد: دار لشکمة» ۰6۱۹۹۰ الفصل ۰۷ 
ص ۲۰4 وما بعدها؛ فاد زکریا آراء نقدية في مشکلات الفکر والثقافة (القاهرة: الهيئة الصرية العامة 
للکتاب» ۰0۱۹۷۰ ص ۱۳ - ۲۵؛ زكي نجیب مود جدید الفکر العريي (بیروت : دار الشروق» ۰0۱۹۷۱ 
ص ۳۰۹ - ۳۱۷ ومواضع آخری؛ وآنور عبد الملك» «للقدمت.» في: جون لویس؛ مدخل إلى الفلسفة» ترجمة 
آنور عبد اللك» ط ۲ (پیروت : الوستة امتامعية للاراسات واللشر؛ ۰۱۹۸۳ ص ۵ ۷. 


۸۵ 


والآن أورد نص تحدید الرازي للعقل فهو یکاد یستغرق کل ما قدمناه من معنی 
العقل ومقابلاته: (إن الباري عرّ وجل إنما أعطانا العقل وحبانا به لننال ونبلغ به من 
المنافع العاجلة والآجلة غاية ما في جوهر مثلنا نيله وبلوغه. وإنه أعظم نعم الله عندنا 
وأنفع الأشياء لنا وأجداها عليناء فبالعقل فضلنا على الحيوان غير الناطق حتى ملكناها 
وسُّستاها وذللناها وصرفناها في الوجوه العائدة متافعها علينا وعليهاء وبالعقل أدركنا جميع 
ما يرفعنا ويحسن ويطيب به عيشنا ونصل إلى بغيتنا ومرادنا. فإنا بالعقل أدركنا صناعة 
السفن واستعمالها حتى أوصلنا بها إلى ما قطع وحال البحر دوننا ودونهء وبه نلنا الطب 
الذي فيه الكثير من مصالح آجسادنا وسائر الصناعات العائدة لینا النافعة لنا» وبه أدركنا 
الامور الغامضة البعيدة عن القيقة الستورة عنا» وبه عرفنا شکل الارض والفلك وعظم 
الشمس والقمر وسائر الکواکب وآبعادها وحرکتها» وبه وصلنا ٍل معرفة الباري عر 
وجل الذي هو أعظم ما استدركنا وأنفع ما أصبئا. وبالجملة فإنه الشيء الذي لولاه كانت 
حالتنا حالة البهائم والأطفال والمجانين » والذي به نتصور أفعالنا العقلية قيل ظهورها 
للحس» فنراها كأن قد أحسسناهاء ثم تتمثل بأفعالنا الحسية و 
مثلئاه وتخيلناه منهاء وإذا كان هذا مقداره ومحله وخطره وجلالته فحقيق عليئا ألا نحطه 
عن رتبته ولا ننزله عن درجته» ولا نجعله وهو الحاكم محكوماً غل ولا وهو الزمام 
مزموماً» ولا وهو المتبوع تابعأء بل نرجع في الأمور إليه ونعتبرها به ونعتمد فيها عليه 
فنمضیها على إمضائه ونوقفها على إيقافه» ولا نسلّط عليه الهوى الذي هو آفته ومكدره 
والحائد به عن سننه وقصده واستقامته» والمانع من أن يصيب به العاقل رشده وما فيه 
صلاح عواقب آمره e...‏ 
التوحيدي والرازي هو الواصفات الثالية العلیا تلعقل» لكن التأريخ» يعلمنا أن العقل 
مستویات» وهو یتجلل عبر العصور فی آنماط متعددة وختلط بأشکال من غیر میدانه 
الخاص» ومهمة الدقق آن یکشف عن هذه الأشكال والأقمطة ليصل إلى ما وراءها من 
نظر عقلي ودلالات عقلية. وهذا ما نزعم أن العقل العربي فعله في فترة تكوّنه ونموه 
خلال الفترة الإسلامية التى ندرسها فى هذه الحاضرة وهذا هو ما ستحاول ما نؤكده 
وندل عليه في هذا المحور. ۱ 


أطروحة ومضادات لها وشواهد علیها 


إن الأطروحة الكبرى التي أتبناها هي أن العقل العربي منذ مجيء الإسلام وطيلة 
فترة ازدهاره الكلاسيكية الأولى (طيلة العصور الخمسة أو الستة الهجرية الأولى) عند 


(5) أبو بكر محمد بن زكريا الرازي»ء رسائل فلسفية لأي بكر محمد بن زكريا الرازي من قطع بقيت 
من كلتبه المفقودة. جمعها وصححها بول کراوس (بیروت : دار الآفاق الحديدة «(AYY‏ «کتاب الطب 
الروحان» ؛ ص ۷ - ۰.1٩‏ 


A" 


معظم الدارسین» وبعضهم یمذها ٍل ما بعد ذلك. آقول ان الأطروحة الکبری مي أن 
العقل العربي في هذه الفترة هو النتج لهذه الحضارة الإسلامية الخصبة المتعددة الأوجه 
والدافقة بالتيارات والمذاهب» وتعددية المواقف والاتجاهات. وظل هذا العقل يعمل بشكل 
ظاهر ومستتر؛ إن التعاليم الدينية كنصوص في القرآن الكريم عامة والعقل العربي» 
بنستويات ختافة» كما سيتضح استعان ببا آر وضمها في حسابه» لكنه اجتهد في 
فهمهاء واجتهد في التوفيق معهاء واجتهد في تلمّس حلول ومواقف تقترب أو تبتعد 
عنها» واستعان پوسائل مختلفة في مجالاات ممتلفة تتلاءم تلك الوسائل مع كل منهاء فى 
الفقه أو في علم الكلام أو في الفلسفة أو في اموقف من الياة ومتمها و في الوقف مر 
حکم التجربة وضرورة ة الوقائم الحديدة» أو في دفق المعرفة التي وصل إليها هن خبرات 
الشعوب بالترجة آو الاتصال والعایشة. ووجد هذا العقل میادین مجول فیها بلا حساب 
ولا رقیب؛ خصوصاً في العلوم الطبيعية والتطبيقية» وفي کل ما یتعلق بالعلوم الطبيعي 
والحرف والتکنولوجیا. 


وبشكل عامء وفي كل مجالات الفكر والعلم والحياة کان الوقف من النص الديني 
هو تعقّل وعقلانية بدرجات ومراتب» تصل إلى التعسف في الخروج عن النص. 

ان ما قدمه الإنسان العربي» ومعنی العري هنا يشمل ليبس العري بالدم فقط ‏ بل 
بالثقافة واللغة والعلاقة الاجتماعية - الزمنية - الکانیة» آقول ان ما قذمه الانسان العري 
في الفترة السابقة المعنية في مشرق العالم الاسلامي ومغربه» عبر عصور عدیدة في 
الفلسفة والکلام والتصوف وفي العلوم البحتة» في العلوم الطبيعية» وفي العلوم 
التطبيقية» وفي العمران والإدارة والزراعة» وفي الصناعات وفي الفنون» يدل على تصرف 
عقلي «جهد بشري إنساني؛ وتصرف واقعي محكوم بأسباب عديدة» منها المنظور الديني 
الأول في نصه أو نصوصه وهذه الأسباب عديدة» تشمل واقع العلوم الطبيعية 
وأطروحاتباء والرفد الثقافي والخبروي الأجنبي وتطور المجتمع العربي وظهور مشكلات 
جديدة؛ وما طرأ من تبدّل في نمط الحكم والمؤسسة الحاكمة. إن تعددية الأجوبة عن كل 
مسألة مطروحة في أي من هذه الميادين دليل على وجود عقل يعمل» في الفقه. الذاهب 
لختلفة من أهل الحديث وأهل الرأي والاجتهاد وما بينهما؛ وفي علم الكلام والفرق» 
تعددية المواقف من التأويل جوازاً أو رفضاً ومستويات التأويل وحدوده؛ ويدهش المطلع 
على تعددية الحلول والمواقف والتفاصيل في طروح أهل الكلام حول مسألة الألوهية 
والصفات» ومسائل العدل والمسؤولية» والوقف من بناء الكون من مذاهب ذرية إلى 
غيرهاء وكذلك المواقف من السببية الطبيعية نفياً وإثبات» والموقف من الخلافة وشروطها 
وأحوالها. وتعددية المواقف من «الربح؛ ونعم الحياة» والتنظيرات حول المسائل 
الاقتصادية» حتى ما تعلق منها بنص واضح «كالرباة”" . 


0( مکسیم رودنسون» الاسلام والرأسماليةء ترجمة نزيه الحكيم» ط 5 (بيروت: دار الطليعة» 
۲ الفصل ۰۲ ص ۳۲ - ۳١‏ حيث يوضح كيف احتال العقل العملي العربي عل الربا بطرق ختلفة . 


AY 


فی الفلسفة کذلك» مدارس ومذاهب حول الوجود ومسائل الأخلاق والفلسفة 
السياسية» والنفس› والمصير والخلود» ومعنی اطقیقة» وأنواع الخطاب بحسب الستویات 
من عامي لطاب إلى متوسط استدلالي» إلى خاصيّ يتعلق بالبرهان. 


والخلاصة أن العقل العربي لم يتوقف سواء يسبب النص الديني أو مكملاً للنص 
الديني أو متجاوزاً عليه بتأويل أو بمسارب وطرق أخرى. وإنه لمكابرة أن يقال إن 
الدين» أو قل النص الديتى التى الكل أو قن آئرا كلا 0 يعد الليقل ان سوئ حير 
ضيق. كما أنه من المكابرة أن يقال إن العقل العرربي شق طريقه بنفسه غير متأثر بالدين أو 
بالنص الديني» والدليل على هذا وذاك» أي على عدم صحة هذين الموقفين المستقطبين ما 
ظهر من تشريعات وعلوم وفلسفات ونضوج في مباحث اللغة والنقد الأدبي والمنظور إلى 
التأريخ والحضارة» والأديان الأخرى ومقارنتهاء وسائر ما استعجد في أمور الحياة 
الختلفة . کما آن مقارنة عقلنا العري في آبپی صوره الاستقلالیة» بالعقل اليوناني تفند 
المكابرة الثانية . ١‏ 


ومن المهم جداً أن نقول أن الواقع المتطور منذ ظهور الإسلام وعبر الأمويين 
والعباسيين وظهور مجتمعات مختلفة ودول طوائف» وظهور أنماط جديدة من الينى 
الاقتصادية وعلاقات الا نعاج» ودخول شعوب أخرى في الإسلام واتصال العرب بأمم 
آخری» وحرکة الترجف هذا وأشياء أخرى عديدة ومتنوعة» فرضت اضعاف عامل التص 
أو محوه تقريباً أحياناء آو تفسیره وتأویله تأویلاً جدیداً لطابقة الواقع» أو المنظور الجديدء 
أو ريما لعجاوز النص. فالعقل العربي لش امسر النص دائما ومع کل الستویات 
والأوضاعء بل له طرق لامتصاصهء أو لتجاوزه» لكنهء أي العقل العربي» بشكل عام 
محدد بروح العصر والمرحلة الحضارية وحركة العلم ومراحل الوعي البشري العام» وأنماط 
الإنتاج الكبرى على نطاق المعمورة ومتأثر بشكل الإنتاج اليدوي» وأشكال الطاقة الإنتاجية 
المعروفة آنذاك» والموقع الزمني من مسيرة الحضارة قبله لكل البشرية. إن بعض خصائص 
العقل العربي التي رصدناها في ندوة المجمع قبل السابقة» حول «إشكالية العقل العربي» 
کخصائص عامة» وليس من دون استثناءات» من مثل خاصيته وتوقيته ومطلقيته ومذهبيته 
أو دوغماتيته» وتعدّد أشكال الخطاب فيه» تعود في الغالب ليس فقط إلى الدين 
الإسلاميء أي إلى الدين أي دين» بل هي تعود إلى روح المرحلة التي تمر بها البشرية» 
وهي مرحلة «ميتافيزيقية» إذا استعرنا تقسيمات أوغست كونت أو كوندرسيه أو هوب 
هوز أو سواهم» مما هو معروف لأي دارس لحركة مسيرة الحضارات ونظريات فلسفة 
التأريخ . 

وها هنا حدث ويحدث خلط للأوراق فلا يميز بين الخاص والعام» فالعام هو أن 


الفکر العالي السيحي والإسلامي 5 ثم السيحي (ما پسمیه الغربیون الرحلة الوسیطة) كان 
في الغالب محكوماً برؤية اس أو مثالية» أو دينية بحسب الفعات والغالبین 


والمستويات من لاهوتيين أو قلاسفة أو رجال شريعة وحدیث» وهكذا معهم المؤرخون 


AA 


واللغویون والجغرافيون... الخ. عموماً الا مُنْ شذ من هولاء فيتمي ال فریق 
الكلاميين أو الفلاسفة. والمهم هنا أن الفكر العربي أو العقل العربي من خلال مولاء 
جميعاً» مکوم لیس بالتص الديني والرژية الدينية اخاصة. الاسلام مثلاً كدين» بل وأيضاً 
بروح الرحلة البشرية» حتی لو استعمل الفکر کل آسالیب العقل والواقع الحسوس؛ 
وحاول الابتعاد عن رؤية لدين بعينه» وإلا كيف نفسّر إمتلاء تأریخ الفلسفة والعقل 
بفلسفات مثالية منذ سقراط عبوراً إلى توما الأكويني؟ بل كيف نفسّر أن الفلسفة المثالية» 
سيطرت حتى على المدارس الطبيعية قبل سقراط؟ وعدم تخلّص مدارس هرطقية على قلتها 
من بعض آثارها قليلاً أو كثيراً؟ 

فهل نقول إن هذه الفلسفة المغالية وهى الغالبة المسيطرة» إلا باستثناء قلة بعدد 
أصابع اليد الواحدة» هي لاعقلية ولا عقل فيها لأنها مثالية؟ فهؤلاء الذين ينطلقون من 
منطلقات «مادية» أو لاإيمانية خالصة» يتجنبون الحق حينما يسوون بين «مثالية ولاهوتيةة 
عقلنا العري عموما» وخصوصاً في میدان الفلسفة وبین «لاعقلانیته؟. ومن الطرف 
الآخر يقع بعض الژمتین والتدینین بخطاً ماثل عندما یقصرون العقلانية والعقلنة عل 
«المؤمنين واللاهوتيين وامثاليين» فيعتبرون كل اجتهادات العقول ومغامراتها خارج «الایمان» 
أو دين معين» أو مذهب ديني معین. نوعاً من اللاعقل واللاعقلانية. وكل ما نقوله هنا 
ليس التسوية بين الإيمان واللاإيمان» فهذا ليس مهمتنا ولا هو مقصودناء إنما نحن 
بصدد توضيح مقياس نقيس به حضور «العقل العربي» وآي عقل أو عدم حضوره؛ 
فالمؤمن والفلسفة المؤمنة يمكن أن تقوم على أعلى مستوى من العقل والدليل والقناعة 
العقلية» أي الفلسفية» كما أن الملحد والفلسفة الملحدة يمكن أن تقوم عند أصحابها على 
أعلى مستوى من العقل والدليل والقناعة العقلية أو الفلسفية. 


والمغزى من هذا كله أن بعض الدارسين حكموا باضمحلال العقل العربي» لأن 
أعلى حضور له وهو في الفلسفة» يدل على أنه عقل «موفق» مثالي» وثوقي. .. الخ. ؛ 
وهذا نجده عند لفيف من الدارسين الغربيين» خصوصاً الاستشراق في مراحله الأولى 
مثلاً بکوزان ورینان وغیرهم» وعند دارسين مثل عبد الرحمن بدوي» وعند بعض 
المدارس التي تئحو منحی ابيستمولوجي مثل محمد عابد الجابري ومدرسته» وسنعالج 
موقف الأخير لاحقاً في هذه المحاضرة. 

ومن الطرف الاخر فان بعض «الاصولین» أو الدارسين الإسلاميين وجدوا أنه لا 
يمكن التوفيق بين الفلسفة أو قل العقل الفلسفى وبين الدين فحكموا بإلغاء الفلسفة 
وحتى المنطق» بل ولاموا المعتزلة والأشاعرة والمتكلمين» لأنهم تسلحوا بالفلسفة والعقل 
بشكل أو بآخر» وما فتاوى ابن الصلاح والسيوطي وسواهما عنا بمجهولة ولا بعيدة. 
ومثل هذا تجده حدیثاً عند محمد البهی؛ وعل سامی النشار وعدد غفير» وکنت خططت 
لبحث آسمیته «مستشرقون عرب؛» والعجیب أن هناك قاسماً مشتركاً بين منكري وجود 
«عقل عربي؟ مستقل أو قل فلسفة عربية مع تعدد المدارس والمسارب والدواعي» فشخص 


۸۹ 


مثل عيد الرحمن بدوي ينكر وجود مثل هذا العقل والفلسفة» لأن دوح الاسلام تلغي کل 
تفلسف ومثله کوزان ومستشرفین قدامی اخرین» ومن الطرف الاخر نصل إلى الإلغاء 
نفسه لعقل وفلسفة عربية عند محمد البهي والنشار وآخرین لأن الدين يكفي» وله منطقه 
وأسست والفلسفة ما هي الا تیار طاری وافد ودخيل » ويشارك في هذه الرؤية مورخونا 
القدامى عموماً مثل الجاحظ وابن صاعد الاندلسي والشهرستاني وغیرهم. فاعتبروا 
فلاسفة الإسلام تياراً يونانياً رومياً!! وبينما يقف الأولون من منطلق مادح للتفلسف ذامٌ 
للدين» يقف هؤلاء من المنطلق ذاته للتفلسف مادح للموقف الإيماني النصي؛ لكن 
E NENE‏ ولا وجود لفلسفة فيه کعنصر 
أصيل ة في تكوينه 4 


وهناك طرف آآخر لكنه هذه المرة لا يجد في كل ما قدمه العقل العربي» من «الأمور 
العملية» كالتشريع والفقه بواللعة والبيان» ولا في الأمور النظرية الاعتتادية الفلسفية» 
انحاس في سجن للق والنظرة القائمة على مبدأي التفریق بين المعنى ‏ واللفظ من 
جهة ومبد أ التجويز» والرؤية الذرية من جهة أخرى» فن شد بعضهم شد | إل طریق 
العرفان» آو الباطنية وهي مواقف لاعقلية أصلاء وهذا الموقف تبئاه فى كتبه كلها محمد 
عايد الجابري› فیعتبر آن عقلنا القدیم العربي الاسلامي اتباعي مرجعي » وهو قراره 
لفلسفة اليونان» أو رؤيا النص» ولا جديد فيه» وهكذا يسحب حكمه على «العقل» 
العربي الحديث والمعاصر» فهو إما مرجعي أو قراءة للفلسفة الغربية الحديثة. 


لقد آن لنا أن نراجع هذه الأطروحات 7العادمة» للعقل العربي مهما كان زيها أو 
منطقها أو كساؤها أو منطلقها وأسباهاء» ولا يتأتى هذا بأحكام مسبقة منطلقة من مواقف 


ايديولوجية مسبقة . 


إنتا نرى ومعنا في ذلك عدد من الدارسين يزداد تباعاً أن ثمة موقفاً ثالثاًء وهو 
الذي أتبناه في هذه المحاضرة» وأجد له مؤيدين من أمثال مصطفى عبد الرازق وابراهيم 
مدكور وعدد كبير من الدارسين العرب والمسلمين المحدثين» كما نجد له مؤيدين داخل 
دوائر الاستشراق الحديث من أمثال رودنسون وجاك بيرك» كما نجد له مؤيدين عند 
عرب يعيشون في الغرب أو يكتبون بلغات الغرب» من أمثال محمد أركون» وليس 
القصد هنا تعداد الممثلين» إنما الإشارة إلى أمثلة حتى يساعد هذا السامع أو القارئ 
المطلع على هؤلاء من فهم موقفنا هذاء ويمكن الإشارة أيضاً إلى غولدزيبر كواحد من 


(۷) حسام حيي الدین الالوسي : «الفلسفة في الفكر العربي المعاصر: هل هي إبداع أو إعادة نتاج » 
آفاق عربية السنة ۱۷ (تشرین الاول/ اکتوبر ۰6۱۹۹۲ ص ۲۸ وما بعدها» وصور نقدية للاستشراق 
التقليدي والجديد أو تطور الاستشراق وتطور النظرة الیه. سلسلة الاستشراق؛ ۳ (بغداد: دار الشوون 
الثقافیت ۰۱۹۸۹ ص ۳۲ وما بعدها. 


۹ 


الذین بشیرون ال رژية مائلة ومتقدمة زمنی ولو آنه ینطلق من منطلقات مثيرة للجدل 
والنقاش في منطلقها الاساسي» آعني موقفه من «الرسالة الحمدیة» والاسلام باعتباره 
فعلاً بشرياً لا إلهيأء وستحدد لاحقاً الجوانب الإيجابية في رؤياه للعقل العربي وفاعلياته 
بحكم المتجدد من الأحداث» وما عدا ذلك فليس هو مقصودنا. 


وإذا كنا قد أوضحنا كل هذه الأمورء نعود فنقول إن المقصود في هذه المحاضرة 
التنبيه إلى أن العقل العربي كان فعالاه فلم توقفه النصوص ولا «المرجعيات» وقد تجل 
ذلك في آشد الدواثر صلة بالدین وبالتص آعني في مجال الفقه وفي جال علم الکلام . 
والأول يعبّر عن الجانب «التشريعي العملي؛ من الدين والآخر يعبّر عن الجانب النظري 
الاعتقادي من الدین» وتجل هذا «الفعل» و «الاجتهاد» للعقل العربي في الفلسقة» وإحدى 
آياته هو الجدل والنقاش بين الأطراف المتعددة للمدارس الفلسفية فى كل مسألة مطروحة 
بشكل عميق. وأغتنم هذه الفرصة لأدعو إلى تتبّع جزئيات كل مسألة مثل أصل العالىء 
والعرفت والمصير» وهيئة العالمء والمنهجء والمنظورات السياسية والأخلاقية» والتفلسف 
حول اللغة والفن تتبعاً داخلياً شاملاء وعندئذ سنبين وجود أصالة وجديد وإبداع للعقل 
العربي» فلا هو تقليد لليوئان (الآخر) ولا هو تكرار لمرجعية النص القرآني» كما زعم 
ستحرتوة وعرب قداس ولو 9 : 

كما إن إحدى آيات هذا العقل العربي» فترة ازدهاره. وسوف نعدد مذه الأیات» 
ونحن هنا فقط نشير إلى أهمهاء هو أن هذا العقل يعتمد على الحجج العقلية وليس على 
النصوص » وخصوصا في جال «الكلام؟ و«الفلسفة» و«التصوف». فبالنسبة إلى المتكلم 
يستمد منظوره العام الرئيسي من النص من الإسلام كدينء قبل التوحيدء والنبوة» وحشر 
الأجساد» والعناية الإلهية» وهذا أمر واضحء فمهمته كمتكلم هو الدفاع عن هذه العقائد 
الايمانية بالأدلة العقلية» بحسب تعريف علم الكلام» لكن فيما عدا هذا أي في 
التفاصیل» مثل [ثبات وجود الله إثبات الوحدانية» موضوع الصفات الإلهية» الجبر 
والاختيار» مكانة العقل من الدین تأصیلاً أو اتباعء مطلقية القيم الأخلاقية أو 
نسبيتهاء . . . الخ. » يكون النص الديني أمامه محايداً ويملك القوة القدسية نفسهاء وهو 
أي العکلم یعمل عقله وقناعاته لاختیار نص علی ظاهره رتاویل آخر امتشابه» بحسب 
رأيه وهكذا مع الآخر بشكل معكوس. فالوقف التبنی آولا ٩‏ ثم الرجوع إلى النص ثانياء 
ما عدا السائل الرئيسية» فالنص أولا ؛ ثم الموقف والتفسير والتأويل ثانيا. واختلاف 
المتكلمين هو أبداً ليس في المسائل الرئيسية التي عددناها آعلای بل في المسائل التفصيلية» 
مثل صفات الله كيف هي» مدى معارضة السيبية الطبيعية للفاعلية الإلهية؟ هل يتطابق 
حكم العقل حول العدل والخير والحسن مع النص وجوباء وهل يجب على كل إنسان 
حتى مع عدم وجود نص؟ وهكذا مع مسائل تتعلق بالجبر والاختيار. 


أما بالنسبة إلى فلاسفة الإسلام؛ فأنا على قناعة من معرفة داخلية طويلة وشاملة» 
فإن العملية هي: إن الفيلسوف الإسلامي أو العربي يتكون عنده مذهب أو فلسفة بناء 


۹۱ 


على قناعات» وریما احتاج بعدها إلى الاستشهاد بآیات؛ في کتبه التوفيقیق. خذ مثلاً عل 
ذلك ابن رشد فهو فى كتاباته الفلسفية الخالصة وشروحه یتکلم کفیلسوف» وقد لا يأتي 
على موتف الدين» لكنه فى كتبه «التوفيقية» مثل فصل المقال» والكشف عن مناهج 
الأدلةء يأق بالآيات والأحاديث والمواقف الكلاسيكية... الخ.» ويقرّبها من منظوره 
الخالص فی کتبه الأخری» وهو بدا لا يقرّب منظوره الخالص من النص الديني» أي 
يجعل النص تابعاً لمنظوره لا العكس» وابن سينا في «تفسیره» لبعض آيات من القرآن 
یفعل ذلك والأمثلة كثيرة. والموقف الصوفي هو الآخر انتقائي» بالنسبة إلى النص 
الديني» فهو يختار الآيات الدالة على وحدة الوجود؛ أو الحلول» أو الاتجار» أو ما شاء 
من مذاهبه وطرقه السلوكية» ويبمل أو يؤول ما ظاهره من الآيات عكس ذلك. 

إن مخطط ما سنقوم به هو: 

١‏ - أن نجلب آراء «قليل ممن نجد عندهم تقويماً إيجابياً للعقل العربي لما لا 
يتعارض مع رؤيتنا أو ما أسميناه الموقف الثالث. وسنأتي على مجمل لآراء غولدزيهبر» 
ورودنسون ومحمد أركون. 

١‏ - وبعد إيراد هذه الشهادات سنقوم بشرح نظرتنا أو أطروحتنا في ميدانين كلاها 
يكوّن جملة الدين الإسلامي» أعني جانب «التشريع العملي؛ الفقه» وجانب «الاعتقادات» 
أي علم الكلام؛ لنجد أنهما يؤيدان زعمنا بأن ما جاء في هذين الميدانين هو ثمرة لفاعلية 
العقل العري» وتصرفه آمام النص آو في غیابه آمام الستجدات ودواعي الاجتهادات 
وتقدیم احلول. واذا کان هذا سیتضح في آخص دائري دين الإسلام» فهو أوضح في 
میدان التفلسف التمثل عند فلاسفة الاسلام. وفي کل هذه الدواثر سنوسس موقفنا عل 
آساس علاقة العقل بالنص. ومسألة الدلالة ونوعي التفسیر والتأویل لفهم النص آو 
تنظیره أو تجاوزه . 

- فإذا انتهينا من هذا کله. سنعمد ال تلخیص آطروحات محمد عابد ابابري 
باعتباره آخطر عثل لن مجکم «بعطالة العقل العریی» ومرجعیته القائمة عل جموعة ثوابت 
کلها تزسره وتشر عدم «جذته» بل عدم معقولیته» وانغلاقه بحکم آلیاته نفسها وهي 
أطروحات نخالفه فیها وفي مجمل نتائجها. 

٤‏ - ثم بعد ذلك نقدم. باختصار» صوراً سريعة؛ ندثّل بها على حضور «العقل 
العربي“ فترة ازدهارم وهو العنوان الأصلي لهذا المحور. 


ربما يكون شاخت وغولدزيبر من أقدم المستشرقين الذين تنبهوا إلى حكم الظروف 
والستجدات في نمو الفقه ومباحث الکلام باتجاه سذ ما یظن من تضارب النصوص 
أحياناً» إذا أخذت على ظاهرهاء مثال ذلك الآيات العديدة حول حرية الارادة الانسائية 


۹ 


أو الجبرية» وكذلك في موضوع الصفات””» إلى درجة ذهب فيها غولدزيهر إلى أن 
النص القرآني كما هو لا يكفي من دون اجتهادات حوله» والاستعانة بالحديث النبوي» 
والاستناد إلى القياس والإجماع؛ مما هو معروف وتأسس لاحقاً في الاستجابة لدواعي 
الظروف المستجدة التي ليس فيها نص» أو فيها غموض أو تعددية نصوص»ء» أو 
اختلافات في الفهم اللغوي وما شابه. ويشير غولدزيهر إلى تدرجية الأحكام» وتقنين 
العبارات بشکل متأرجح؛ يعني فرض فريضة مثل الزكاة أو الصلاة» ثم بعد ذلك 
تفصل وتحدد» وكذلك يشير إلى النسخ“ ٠‏ ویقول: |ذا کان الأمر هکذا في فترة قصيرة 
زمن الرسول. فلا بد آن الحاجة ال النسخ والتجدید تکون ضرورة بعده» خصوصاً بعد 
آن تجاوز الاسلام حدود البلاد العربية ودخل في ظروف جديدة وأصبح قوة دولية؛ ولا 
بد من تقنین قواعد مقوق الحاربین وأنظمة لشعوب البلاد الفتوحة سياسية واقتصادية؛ 
وکذلك بحکم ضرورة التوفیق بین تقالید وعادات هذه البلدان ذات الثقافات الختلفة 
وبين هذه القواعد الحديدة» وکذلك نشوب اختلافات في الفتوی والقضاء» کما بستدل 
من نص لابن القفع في رسالة الصحابت ومن ثم الحاجة إلى تقنین وتشریم موخد. 
ويرى غولدزيبر أن القرآن بحسب توصية الخليفة على (رض) لأحد أعوانه هو حمّال 
دة :وان عل أن يزاج ها جاده وقول رر إن" لداب اة وة 
والكلامية تستند إلى حديث وأحاديث» لكن الأحاديث نفسها تعكس» بسبب حركة 
الوضع وتأخر حركة النقد للحديث حيث ظهر الصحاح للبخاري ومسلم في حدود 
منتصف القرن الثالث» وبقية السئن للنسائي ولأبي داود والترمذي وابن ماجة قرب بداية 
الثلث الاخیر من القرن الثالث (ت البخاري سنة ۰۲۵ ومسلم 255١‏ وأبي داود 
۰ والنسائی ۰۳۰۳ والترمذي ۲۷۹ وابن ماجة ۲۷۳) یقول: لکن الاحادیث نفسها 
تعکس یت تخرد الوضع وتأخر حركة النقد للحدیث. الستجدات؛ ناندمج في 
احدیث آمور القانون والعادات والعقائد والأفکار السياسیة» وألّف فيه کل ما جری من 
آمور غريبة وروافد خارجية وتطورات فكرية» وهکذا. ولذلك تعددت الذاهب الفقهية 
مع التسامح واحترام الکل الکل «اختلاف آمتي رحة» بل صار القاضي والفتي يفتي من 
مذاهب عدة» وإن اختلاف المفتيين كان شيئاً عادياً وآلفت فیه کتب؛ ولکن التشدد في 


(۸) أجناس جولدتسيهرء العقيدة والشريعة في الإسلام: تاريخ التطور العقائدي والتشريعي في الدين 
الاسلامي ترجه وتعلیق عمد یوسف موسی وعلى حسن عيد القادر وعيد العزيز عبل الق ط ۲ (بغداد؛ 
القاهرة : [دار الکتب الحدیثة» ۰4]۱۹۵٩۹‏ انمو العقيدة وتطوره ۲ ص ۷۷ وما بعدها وخصوصاً ص ۸۸ 
وما بعدها. 


(9) من المهم أن نذكر أن معظم ما أوردناه ونورده عن غولدزيبرء سنجده مصرحاً به بلغة آخف 
عند أحمد أمين. ليس نقلاً عن غولدزيهرء بل هو رأي أحمد أمين. انظر: أحمد أمينء فجر الإسلام» ط ۷ 
(القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» :.)١964‏ الفصل ۰۳ ص ۲۲۷ وما بعدها» ويشكل صريح لا مواربة فيه 
مثل فرق التشريع في مكة والمدينة» تدرج الأحكام» نزول التشريع بناء على حوادث معينة» النسخ وأسبابه» 
وقلة آيات الأحكام والتشريع فهي ۲۰۰ من بین ۱۱۰۰ آية (ص ۲۲۸). 


۹۳ 


الغتوى على أساس المذهب الواحد إلى حدّ التعصب حدث في العصور التأخرة لل حذ 
عدم صلاة شخص وراء شخص من غير مذهيه انق 5 ا ويرى غولدزيبر أن 
الاجماع هو عنصر موفق للانقسامات الظاهرة في التطور الفقهي المذهبي الخاص» ومهما 
تكن حدود الإجماع أهو إجماع الصحابة» أم أهل المدينة القدامى أم أهل الحل والعقدء 
فهو دليل ومفتاح لمهم تأريخ تطور الاسلام في علاقاته السياسية ا والفقهية» 

فما تقبلته الأمة الاسلامية صحيحاً صادقاً يلزم آن يقبل هكذاء وترك الإجماع ترك للسنة 
ال00 


وعلى العموم فإن غولدزر يرى أن معظم ما ظهر بعد زمن الرسول في ختلف 
نواحي الحياة والفکر والتشریم وجمل ما يبني حضارة» الاسلام هو فعل بشري عقلي 
عمل لا يتقاطع مع أصول النص الديني» لکنه تنضجه ویکمله ویطوره باتجاه حل 
الستجدات التي لها أسباب عديدة قاهرة. 


ونأتي الآن إلى رأي رودنسون»ء في كتابه الإسلام والرأسمالية» وهو في معظمه رد 
على «ادعاءات ماكس فيبرة عن عدم اعقلانية الاسلام؟» وبالتالي عدم توفر الظروف 
الضرورية للعقلانية الضرورية لنمو الرأسمالة"'“. 


إن ما نريده من نصوص رودنسون لا علاقة له عندنا پذا کل ما آردناه هو شهادة 
رودنسون بأن القرآن يستعمل الخطاب العقلي؛ وهذا ما سنوضحه لاحقاًء وان ما حدث 
بعد القرآن هو حصيلة وفاعلية الإنسان العربي والعقل العربي» وإن النص إن وجد فهو 
محايدء واختيار هذا النص دون سواه» وكذلك تفسيره بهذا المنحى أو ذاك هو الختيار 
شخصي وفعالية عقل له رؤية. ss‏ الف ا أن أشير إلى أنني 
درست أفكار «الخلق؛ أو وجود العالم وکیف آوجده ال أمن مادة أم من لا شيء؟ ومتی 
وکیف» فوجدت في جزء من أطروحتي للدكتوراه أن القرآن الكريم ومن خلال دراسة 
النصوص القرآنية نفسهاء من دون آية اجتهادات لاحفة یعلم ‏ وهو أمر مثير للغرابة 
ويعكس ما استقرت عليه الأحكام المتضاربة من متكلمين ومؤرخين وفقهاء ولغويين - 
یستثنی من ذلك الفاراي وابن رشد - أقول إن القرآن يعلّم الخلق من مادة أولى هي الماء 
بالعنی المتعارف عليه في قصص الخليقة في وادي الرافدین ووادي النیل وسفر التکوین» 
والآداب الشرقية الأخرىء وإن كل النظريات الفلسفية والكلامية حول أصل العا هي 
اجتهادات وقناعات فلسفية عقلية تبناها هلاء ثم عادوا ا 
الآيات القرآنية» ومن أحاديث» بعضها يعكس مصادر متأخرة ومفضوحة الأصل مثل 
حديثك العقل المشهور الذي هو مثار نقد وتشکك معظم دارسي الاسلام الهمین ؛ وکذلك 


)٠١(‏ جولدتسيهره المصدر نفسهء ص ١5‏ وحواشيها. 
(۱۱) انظر: فصل «الفقه.» في: الصدر نفسه» ص 4۳ - ۰۷۱ 
(0) رودنسون» الإسلام والرأسماليةء ص ۱۰۲ وما قبلها وما بعدها. 


۹٤ 


الدارسين الغربيين والعرب ای ۱ 

مثل هذا وجد رودنسون وهو محاول آن مجد اتجاهات اقتصادية» مثل الرأسمالية آو 
الاشتراكية في النص القرآني. یقول رودنسون بصدد |حدی احجج التي یراها البعض سبباً 
في عدم المبادرة النشطة التى هي إحدى سمات التوجه الرأسمالي » وهي اببرية التوکلیة 
یقول رودنسون: ان العناصر القرائيةب, أي النصوص كما هي ليست المسؤولة عن نشأة 
عقيدة جبرية» طالا نا لا تقدم تفسیراً وحیداً لثل هلذه العقيدة» نما هي حکم بعدي 
مستأخر» نما في قلب مجتمع کان القرآن کتابه القدس» کیف یکون الأمر کذلك؟ 
لنفترض كما يريد بعضهم» أن الحبرية هي سمة هذه العقيدة الاسلامية بعد القرآن فلا 
حي ی 1ه إنيا كانت بريه لاما كانت سای ذلك لأن من اليسير ‏ كما رأينا - 
أن نجد في القرآن نصوصاً تشجم النزعة الجبرية وأخرى تشجع حرية الاختيار» على حد 
سواء» ورأينا أيضاً هذا الازدواج دي لمر والمسيحية» وبالتالي لو قلنا على 
سبیل الافتراض آن (حدی هذه العقائد - دون الأخرین - اکتسبت سمات جبرية ظاهرة 
فمن الواضح آن الاسلام لیس له في ذلك آي شأن»* ویقول رودنسون بشأن احدیث 
النبوي «وإذا كان القرآن لا يدع سبيلاً للاختيار الواسع (وإن ظل ذلك مكناً بصورة نسبية 
عن طریق التفسیر) فالحديث يؤلف مجموعة ضخمة جداً من الأحكام تستطيع الاتجاهات 
الأكثر تعارضاً أن تجد فيها مستنداً لها وتبريراً لمواقفهاء وأن e‏ الاستطاعة - هنا 
أيضاً ‏ عن طريق التفسير والتأويل. وبالتالي يحق لنا أن نقول أن كل اتجاه عقائدي يمكن 
استشفافه في وسط إسلامي لا يستطاع تفسيره ه بسلطان مجموعة من النصوص المقدسة 
سابقة لوجوده وعاملة على صياغة أفكار الناس كقوة خارجية. فإذا ما استشهد هذا الاتهاه 
بنص ما فلأنه هو أراد اختياره وفضّله على سواه. إذأ فالعقيدة الإسلامية بعد القرآن 
ليست في جوهرها قوة خارجية تصوغ المجتمع» ولكنها تعبير عن اتجاهات تصدر عن 
الحياة الاجتماعية بكليتها. 


على أن هذا بالطبعء كما في كل مجتمع آخرء لا يمنع أن يكون هناك بعض 
الابتعاد» بعض التباعد» بين العقيدة والمجتمع الذي تعاصره. فالعقيدة تنتقل بصورة 
عرفية» تقليدية» إنها خلاصة الحياة الاجتماعية في الأجيال السابقةء ولذلك تتراءى لنا إذا 
نحن نظرنا إلى الحقبة الزمنية على أنها شرائح ضيقة متعاقبة ضيقة - ف في المظهر الذي لا يخلو 
من خداع » مظهر القوة الخارجية . وهذا يثير عدداً من القضايا الدقيقة المعقدة التي لا نكاد 
هنا نستطيع الإشارة العاجلة إليهاء له حلها. فالتفسير» الذي پستو حي الحياة العاصرة 
بصورة غیر واعی خفف من ذلك التباعد ولکنه لا یمحوه وبعضص التصوص السابقة» 


Husam Muhi Eldin Al-Alousi, The Problem of Creation in Islamic Thought, Qur'an, )١؟‎ ١ 
Hadith, Commentaries and Kalam ((Baghdad]: National Print. and Pub. Co., [1968], part 1, 
chap. 1. 

(۱) رودنسونء المصدر نقه» ص .٠١۳١ ٠۰۲‏ 


o 


التي اکتسیت بذلك القدسية جع ل اير الذي يجعلها منسجمة مع الوسط اسلحدید » 
وهذه التصوص یمکن تناسیها آو كتمانباء ولكن بعض السلفيين يستطيعون أيضاً أن 
يستخدموها في محاولة فرض قوالب قديمة على المجتمع الجديد» كما أن يعض المصلحين 
ذوي العقل الرجعي المتحنط يمكن أن يشهروا نصوصاً آخری في وجه الجتمع ليطالبوه 
بالعودة إلى ما يزعمونه الصفاء القديم وما هو غالباً في واقعه ستار للتلاؤم مع مقتضيات 
جديلة . وهذا يعني أنناء على رغم ما قلناه من قبل» لا يسعنا أن نتناسى مشكلة تأئير 
العقيدة» ولكن ما يجب الالحاح عليه» أقصى الإلجاح» هو أن هذه العقيدة لا تصدرء إلا 
في نسبة ضئيلة جد عن ینابیم إسلامية حضة. فالقرآن وحده هو الإسلامي» ومعه 
قبضة من الأحاديث الصحيحة يصعب جداً أن نفرزها عن كل تلك المختلفة المصادر. 


وقد يضاف إلى هذا وذاك بعض الاتجاهات المكنونة بنيوياً فى العقيدة المحمدية» إذا 
صح القول بآن هده الأماعات و و 
سواها ‏ أن تعتبر جوهر الإسلام وثوابته التي لا تتغير. على آنه» بقدر ما كان لهذه 
الاتجاهات من أثرء يبدو لي من المشكوك فيه -جداًء ألا تكون قد تأثرت بالوسط المعاصر 
تأ ثراً أضاعت معه الكثير من طابعها الأصلي. وهي لذلك أحق أن تفسر سياق العصر 
الذي تؤثر فيه» اجتماعياً وثقافياً وعقائدياً» من أن تفسر بمنشتها الإسلامي»*. 


ويتحدث رودنسون بالنغمة نفسها عن «الحديث» النبوي فيشير إلى عملية «الوضع 
ومدی سلامة الاستناد ال و و عند 
علماء السلمین» فيقول «على أن المنهاج التأريخي الحديث يظل أدق تمحيصاً في 
الاستقصای فلا يمنح ثقته لرواية الا ذا دعمت صحتها حجج بالغة القوة. وهذا فیما 
يتعلق پرولیات الا حادیث عل الاقل؛ عن یفن رل على أا مع ذلك 
تظل وثائق صالحة لوصف العصر الذي يمكن أن ترجع إليه ووصف العصور الذي تلته» 
كدلالات على بعض اتجاهات التفكير وعلى ما كانت بعض التيارات تحاول فرضه من 
قواعد. كما أنها تمثل معايير لسلوك المسلمين بالقدر الذي كانوا عليه في اتباعها. وفي 
الوقت نفسه ينبغي لنا ألا ننسى أن تناقضاتها كانت تضفي على الممارسة كثيراً من الحرية» 
ولا سيما والمسلمون لا تحكمهم أية سلطة مركزية (كما هو مثلاً حال الكئيسة الکائولیکیة) 
تفرض بنفوذها حکماً عل قيمة کل رواية وعلی التفسیر الصحيح لها" . 

وبعد أن يقيم القرآن بأن الموقتف العقلي القائم على الحجة العقلية والدليل العيني فيه 


أساس. وهو ما سئأتي على بيانه في مكان لاحقء يقول عن الثقافة الإسلامية بعامة» 


(۱۵) الصدر نقسب ص ۱۰۳ - ۰۱۰6 

(۱7) یصرح فخر الدین الرازي أنه لا یمکن تقریر مسألة اعتقادية کبری بالاستناد (ٍل احدیث فقط . 
انظر : فخر الدين محمد بن عمر الرازي؛ معالم اصول ۷ الدين (القاهرة: [د.ن.]۰ ۰۱۳۲۳ ص 4. 

)1۷( رودنسون» الصدر نفسه ص ۰۲۱-۲۰ 


۹۹ 


«فالواقم آن السمة العقلانية کانت واضحة الظهور في الثقافة الاسلامية في الحصر 
الوسیط وعی الأقل بمثل درجة ظهورها في العصر نفسه في الثقافة الغربية. بالطبع 
كانت هذه السمة العقلانية تحليلية فحسبء إلى أقصى الحدود» بحیث یمکن القول انا ۸ 
تكن بالأداة الكافية لفهم العالم فهماً عمیقاً ولتخییره. وصحیح کذلك» آن هذا التشاط 
العقلاني كان يحترم مقدمات ليست لها أية صلة بهع مقدمات دينية بصورة خاصة» يكتفي 
بأن يستنبط منها النتائج والتفريعات إلى ما لانهاية» ولكن هذا الوضع بالذات كان هو 
ضع المجتمع الغربي في العصر نفسه. بل إن المرء لا يملك إلا أن يستشعر 

الإجلال 79 أمام الجهد العقلاني الضخم الذي قام به ألوف من المفكرين المسلمين 

فى القرون الوسطى تطويراً لنظرية في العبادات وفي العلاقات الحقوقية يحيط تنبؤها على 
الحالات الممكنة (يل المستحيلة أحياناً) انطلاقاً من عدد قليل من المقدمات وفي منطق 
لامنطقي في سلامته» وكذلك استئنافاً وتكميلاً ودراسة جديدة بالطريقة نفسها للفلسفة 
الارسطوطالية ولكل تراث العلم اليوناني» ڈ ثم تدويناً لآلاف الجلدات من تأريخ يستند إلى 
قاعدة أساسية نقدية» هي المقابلة بين E‏ والروایات» حتی وان کان نقد هذه 
الشهادات في ذاتها م یبلغ مداه الضروري. بل حتی الفن نفسه کان ابداعاً ذا وحي 
عقلاني» على درجة عالية من الذهنية؛ تبدو صوره العديدة وکأنها آقرب ال الاستنباط؛ 
واحدتها من الأخری بالتأمل العقلاني منها ال استیحاء الوثرات الانفعالیة۲. 


ويقول عن الإدارة «والجماعة الإسلامية» بحكم الظروف التأريخية لولادتبا» كانت 
في جوهرها دولة لا كالكئيسة المسيحية» امو ام نکن مت تاه مرج 
1 إغضاء الدولة عنهاء ثم التأثير في الدولة» 5 ثم الهيمنة عليهاء دون أن تتحد أبداً 
تقریباً چذه الدولة . ولذلك کان الواجب الديني اد الجماعة الإسلامية هو أن يحاربواء 
ویدافعوا. ویدیروا؛ وکان واجب أعضاء الجماعة هو أن يعينوهم في هذه الهمات. وکل 
هذا كان عملاًء عملا عقلانياًء عمل حساب وتنبو واعداد وسائل تستهدف کلها غاية 
أرضيةء دهرية» وإن كانت في الوقت نفسه تطيع المشيئة الإلهية. ۰ ٩۲۷۰‏ ویقول: بل ن 
الحقل » بصورة عامةء» ظل في الاسلام یتمتع بمکانة سامية لا في النظريات اللاهوتية 
فحسب. بل وعلى وجه الخصوص - في النشاط الذهني الفعلٍ للمسلمين المتعلمين. ٩.۰.‏ 
ويشير رودنسون إلى التعددية فيقول: «إن المجتمع الإسلامي كان مجتمع كثرة إلى أعلى 
درجه » جتمع أحزاب متعددة لا حزب واحد» وکانت السلطات العامة تؤيد تارة هذا 
الذهب وتارة ذاك» ولكنها عموماً ظلت مبقية عل التعدد» وبسبب تتاثر العالم الاسلامي 
غالباً ما يجد الاتجاه المضطهد في مكان مكاناً آخر يلجأ إليه”” ". 





(۱۸) الصدر نقسب ص ۰۱۰۵ 
(۱4) الصدر نفسه ص ۰۱۰۹ 
(۲۰) الصدر نقسب ص ۰۱۰۳ 


۹۷ 


ومن المناسب طرح رأي محمد أركون؛ في ما یخص ما ترکته هيمنة اخطر 
الإسلامي الأرثوذكسي» أو السائد» من مجال للعقل وتجلياته؛ مع أننا هنا لن نتعامل مع 
أساس نظرية أركون المتذبذبة حول مدى ما تدين به الحضارة الإسلامية بكل أشكالها 
للعقل والوقائع أو للنص الديني الأصلي. يقول محمد أركون: «إن العلوم العقلية التي 
سادت ابان ت الكلاسيكية (فترة الازدهار عبر الخمسة قرون أو الستة الأولى) كانت 
مرتبطة بشکل وثیق بالفلسفة والبحث الفلسفي. وهذا هو الوضع في ما يتعلق بالطب 
وعلم الفلك والرياشيات والفیزیاء والکیمیاء وایمیاء (أي علم الکیمیاء القدیمة) 
والعلوم ۱ الطبيعية وعلم الأرصاد الجوية والجغرافيا الفيزيائية والبشرية. ما دامت هذه 
العلوم تقتصر على تفسير الأوجه والظواهر العديدة للعالم الخلوق ولا تتخذ آي موقف 
بخصوص الكانة الثيولوجية لكل مجال من مجالاتها أو لكل ظاهرة مدروسة» فإن العقل 
كان يوظف في هذه الممجالات كل إمكانياته بحرية تامة ولا يخضع إلا لمعطيات الملاحظة 
المباشرة (أي العيان) ولا يضطر للتقيد بالحدود التي فرضها العقل الأصولي. السؤال 
المطروح الآن هو ما يلي: هل كان هناك من تأثير ما لهذا العقل التجريبي الحر الذي 
كان قد أنتج ما دعي «بالعلم العربي؟ أو بالعلم ذي التعبير العربي» على العقل الديني؟ 
وال آي مدی نستطیع آن نید الاطروحة العتيقة التي تقول بأن العقل الديني التواجد 
في الاسلام قد حذ من حرية البحث العلمي ثم خنقها مائياً؟ سوف نتحفظ فلا نقدم 
هنا جواباً ائياً على كلا السؤالين. من المؤكد أن النحويين والاطباء والریاضیین وعلماء 
الفلك. والکیمیایین قد ذعبوا في علومهم هذه ٍل آبعد حد عکن تسمح به الوسائل 
والادوات الادية للمعرفة التي کانت متوفرة ني عصرهم ول صل في التاریخ 
الإسلامي أن حوکم آي «عال» من هولاء العلماء ما دام یتعرضص في بحثه 
واستکشافاته لاسس الایمان وم يمس فروضه القانونية. ولكن يبقى صحيحاً القول أيضاً 
أن العقل العلمي الإيجابي أو التجريبي قد ضعف وانخفض مستواه عندما ابتدأ العقل 
الديني ذاته يفقد حيويته الاستكشافية الريادية التي عرفها أثناء الفترة التأسيسية الأرل 
التي أنتجت النماذج المعرفية التي أصبحت كلاسيكية في ما بعد. بمعنى آخرء بدلاً من 
أن نضيع الوقت في إقامة التضاد والتعارض بين العقل الديني والعقل العلمي خارج 
الشروطية الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والثقافية» فان من الأفضل أن نجري تقييماً 
شاملا للمصير (أو القدر) العام الذي عرفه العقل في الناخ والبيكة الاسلامیین. هناك 
نقطة أخرى ينبغى استكشافها تتعلق بمسألة روابط التأثير المتبادلة بين العقل العلمي 
الايجابي والعقل الديني ومسألة التركيبة الفسية الفردية آو الشخصية التي یتطلبها كل من 
مذین العقلین الختلفین. نلاحظ آنه يوجد حتی الیرم رجال «علم» ذوو مستوی عال 
يستطيعون التكيف و«المصالحة؛ بين أحدث ممارسة للعقل الحديث من جهة وبين عقل 
إسلامي خاص » منقطع عن المقصد الديني للعلوم الإسلامية الكلاسيكية وعن العقلانية 
الدقيقة للعلم المعاصر في آن. أقول هذا الكلام وأنا أفكر بالتيارات الافتخارية المناضلة 
(وعاهه‌انانه) کالعکفیر والهجرة في مصر والأخوان المسلمين بشكل عام. نلاحظ مثلا 


۹۸ 


آن دارس العلوم الفيزيائية والرياضية والطبية وغیرها ینخرطون في صفوف هذه التيارات 
آکثر بکثیر من الختصین بعلوم الانسان والجتمع. وقد عرفنا آثناء الاشتباکات التي 
جرت في جامعات تونس وابلزاثر والقاهرة. ۰۰ الخ.» آن التزمتین والتعصبین ینتمون 
بشکل خاص إلى کلیات العلوم۲ ۳ . 


ويقدم أركون رؤية شمولية عن مسار الفكر التأريخي» أي حول التأريخ وكتابته» 
ويلاحظ وجود مرحلتين ورؤيتين حول التأريخ» واحدة مثالية وأخرى عقلية نقدية. 
ويتساءل هل طرأ تغيير أو تطور على الرؤية التأريخية من مرحلة سرد الأخبار على طريقة 
الطبري في تأريخه إلى مرحلة تنظير ابن خلدون ورؤياه للتأريخ؟ أم إننا نجد وراء كل من 
هاتين المرحلتين المسلمات العقلية نفسها ومبادئ الإدراك والتأويل نفسها؟ ويجيب: إنه من 
الملاحظ أن الرؤيا الخيالية للتأريخ كانت ذات هيمنة واضحة لدى الكتّاب الأوائل مثل 
الواقدي وأبو مخلف وابن اسحاق وابن عبد الحكيم... وصولاً حتى الطبري. إن رد 
الفعل العقلاني الأكثر وضوحاً على هذه الرؤيا الخيالية يبتدئ لدى مسكويه. ولكن أخلافه 
لم يمارسوا منهجيته بالدقة نفسها حتى مجيء ابن خلدون. ويشير محمد أركون إلى خاصية 
أخرى تشترك فيها كل الأدبيات التأريخية «وتتمثل في استبعاد الجانب غير المكتوب وغير 
الحضري وغير النخبوي للحياة الاجتماعية والثقافية. إن التضاد الثنائى بين الخاصة والعامة 
يمثّل أحد المحاور الأساسية للرؤية العربية الإسلامية الكلاسيكية التي سادت الفضاء 
الاجتماعي والتأريخي العروف ولا پوجد آي استشناء خارج عن هذه الرؤية حتى ابن 
خلدون. إن العامة توصف أيضاً في كتب التأريخ القديمة بأوصاف سلبية من نوع: 
غوغاء سوداءء دهماء. تعكس هذه الأوصاف ار نوعية الرؤية الحضرية - أي رؤية 
سکان الدن والعواصم لهذه الفثة من الشمب. ویشار للعامة في الأدبیات التأريخية 
الاسلامية بنوع من الواربة والتلمیح وتعتبر کأما عقبة في طریق تقدم العقل الستنیر 
والثقافة التي کونتها الخاصة والنظام الذي آسسته. ۸ حصل آي احتجاج ضد مذه النظرة 
وحده آبو حیان التوحيدي احتج ضدها بقوة وعنف»"۳۲؟. 


ثالغاً : دلالات ما دار في «الفقه» و«الكلام» و«الفلسفة» على فعالية 
العقل العربي ودوره الحاضر أو الفاعل 
۱ - في میدان علم الفقه وأصوله 
ذكر ابن المقفع في رسالة الصحابة ما يلي : 
النص الأول: «وممًا ينظر أمير المؤمنين فيه من أمر هذين المصرين وغيرهما من 
(۲۱) آرکون. تاريخية الفکر العريي الإسلامي» ص ۲۱ ۲۷. 
() الصدر نفسب ص ۳۸. 


۹۹ 


الأمصار والنواحى» اختلاف هذه الأحكام المتناقضة التي قد بلغ اختلافها أمراً عظيماً في 
الدماء والفروج والأموال» فِيِسْمَحلَ الدم والفرج بالحيرة» وهما يحرُمان بالكوفة. ويكون 
مثل ذلك الاختلاف في جوف الكوفة» فيستحل في ناحية منها ما يحرُم في ناحية أخرى. 
غير أنه على كثرة ألوائه ناقذ على المسلمين في دمائهم وخُرّيهم» يقضي به قضاة جائر 
أمرهم وحكمهم. مع أنه ليس ممّن ينظر في ذلك من أهل العراق وأهل الحجاز فريق 
إلا قد لج بهم العُجْبُ بما في أيدييم» والاستخفاف بمن سواهی فأقحمهم ذلك في 
الأمور التي يتبيّغ بها (يبيج) مَنْ سَمعها من ذوي الألباب. أما مَنْ يذعي لزوم السنة 
منهم فيجعل ما ليس ستة سلةء حتى يبلغ ذلك به إلى أن يسفك الدم بغير بيّنة ولا ححجة 
على الأمر الذي يزعم أنه سُنّة. وإذا سئل عن ذلك لم يستطع أن يقول هريق فيه دم على 
عهد رسول اه 6 أو أئمة الهدى من بعدهء وإذا قيل له: أي دم سفك على هذه الستة 
التى تزعمون؟ قال: فعل ذلك عبد الملك بن مروان أو أمير من بعض أولثئك الأمراء. 
(وإنما) يأخذ بالرأي به الاعتزام على رأيه أن يقول في الأمر الجسيم من أمر المسلمين» 
قولاً لا يوائقه عليه أحد من المسلمين» ثم لا يستوحش لانفراده بذلك وإمضائه الحكم 
عليه» وهو مُقِرٌ أنه منه لا يحتج بكتاب ولا سنّة. فلو رأى أمير المؤمنين أن يأمر بهبذه 
الأقضية والسّير المختلفة فتُرفع إليه في كتاب» ويُرفع معها ما يحتج به كل قوم من سنة 
وقياس» ثم نظر في ذلك أمير المؤمنين وأمضى في كل قضية رأيه الذي يلهمه الله» ويعزم 
علیه عزماً وینهی عن القضاء بخلافه» وكتب بذلك كتاباً جامع لرّجَوْنا أن يجعل الله 
هذه الأحكام المختلطة الصواب بالخطأ حكماً واحداً صواباً» (...). فأما اختلاف 
الأحکام؛ إما شيء مأثور عن السلف غير مجمع عليه؛ يديره قوم على وجو ویدبره 
آخرون على آخرء فينظر فيه إلى أحق الفريقين بالتصديق» وأشبه الأمرين بالعدل؛ وإما 
رأيٌ أجراه أهله على القياس فاختلف وانتشرء بغلط في أصل المقايسة» وابتداء أمر على 
غير مثاله. وإما لطول ملازمته القياس» فإن من أراد أن يلزم القياس ولا يفارقه أبداً في 
أمر الدين والحكم؛ وقع في الورطات» ومضى على الشبهاتء وغمّض على القبيح الذي 
يعرفه ويبصرهء فأبى أن يتركه كراهة ترك القياس. وإنما القياس دليل يُستدل به على 
المحاسن» فإذا كان ما يقود إليه حسناً معروفاً أخذ بهء وإذا قاد إلى القبيح المستنكر 


2 


0 


النص الثاني: بعد أن يذكر نعمة الله على الناس بالدين والعقلء ثم يقول: «لو أن 
الدين جاء من اللهء ل يغادر حرفاً من الأحكام والرأي والأمر وجميع ما هو وارد على 
التاس وحادث فیهم مذ بعث الله رسوله وي إلى يوم يلقونه» إلا جاء فيه بعزيمة 
لکانوا قد کلفوا غیر وسعهم» فضیّق علیهم في دینهم» وآتاهم ما | تتسم آسماعهم 
لاستماعه ولا قلوهم لفهمى وبلحارت عقولهم وألبابهم التي امتنّ الله ہا علیهم» 


(TT)‏ ابن القفع» «رسالة الصحابة » في: محمد كرد علي رسائل البلغاء (القاهرة: [د.ن.]۰ 
:۰.۹۵ ص 1 . ۰17۷ 


۱۰۰ 


ولكانت لذو لا يحتاجون إليها في شيءء ولا یملمونا الا في أمر قد آتاهم به تنزیل؛ 
ولكن الله مَنْ عليهم بدينهم الذي لم يكن يسعه رأيهم كما قال عباد الله المتقون: وما كنا 
لنهتدي لولا أن مدانا الله [الترآن الکريم «سورة الاعراف» الاية 4۳]. ثم جعل ما 
سوى ذلك من الأمر والتدبير إلى الرأي. . .200" , 


۱ مهما تكن مبالغة ابن المقفع في تصوير مدى الاختلافات في الفتاوى والأحكام 
والأقضية فإن دلالتها كافية في وجود أثر كبير للوقائع والمستجدات والأموال الجديدة التي 
صار الیها الجتمع الاسلامي من خلال الفتوح» والاتصال بشعوب آخری وعالك لها 
عاداتباء وكذلك من خلال توسع الأفق الفكري من خلال الترجمة وتفهم فكر «الآخر؛» 
وغير ذلك من أسباب تتعلق بفهم النص ومدى التصرف العقلي أو الحرفي تجاهه. أقول 
وجود آثر کبیر من کل هذه الأمور في ظهور اختلافات؛ وظهور الحاجة إلى العقل والرأي 
والاجتهاد إلى جانب الكتاب والسئّةء بل إن «الأحاديث؛ نفسها تعكس أوضاع نشأتهاء 
وتقدم حلولا متتابعة للمشكلات الجديدة» من خلال انتشارها» ومن خلال حركة 
«الوضع؟ الهائلة بدلالة ما جمعه أهل الصحاح والسئن من آلاف الأحاديث وإسقاطهم 
معظمها؛ إلى درجة أن الاستناد إلى الحديث فى الأمور الاعتقادية الكبرى لا يكون كافياً 
وحده إذا لم تسعفه آيات قرآنية»ء بينما يجوز ذلك في الأمور العملية والتشريعية. 

وخير ما يمكنني فعله في هذا المجالء ومن خلال عشرات الكتب القديمة والحديثة 
التي تفسر ظهور الفقه وأصوله العروفة من کتاب وستة وقیاس واجماع واجتهاد. ۸ 
أجدء بحسب رأيي» أحسن من تعامل مصطفی عبد الرازق. ولذلك استمیح القاری 
عذراً إذا قدمت ملخصاً شاملاً بتعامله هذاء هذا التعامل الذي ذهب إليه: إن الرأي 
والعقل والاجتهاد كان موجوداً في زمن الرسول تفسهء وعند الخلفاء الراشدين أنفسهم» 
وإن الأوضاع الجديدة» وأسباب عديدة بعضها يتعلق بالنص الديني نفسه وفهمه ولغته 
وسیافاته» وحرکة الوضم في الحديثء وأسباب أخرى حنّمت الاستعانة بالرأي 
والاحتکام إلى العقل”"» هذا العقل الذي لم يكن منغلقاً علی نفسه» بل استفاد من 
الثقافة العالمية التي اتصل بباء وبالانجازات العملية التي کانت محققة عند الأمم الفتوحة؛ 
وإن أثر المنطق اليونانيء واضح جداً في أعظم وأول عمل مشرّع لأصول الفقه» وهو 
رسالة الشافعي» والآن لندع عبد الرازق يحدثنا: 

يوضح عبد الرازق استناداً إلى الطبري» أن معنى ##اليوم اکملت لکم دینکم وأقمت 
عليكم نعمتي ورضيت لكم الإسلام دين" أي آكمل اله لهم الإيمان فلا يجتاجون إلى 





(۲۶) الصدر نشب ص ۰۱۲۲ 

(15؟) يمكن أن نضع أمام كل حاشية لعبد الرازق مماثلاً لها متفقاً معها في الرأي عند أحمد أمين . 
انظر: آمین, فجر الإسلامء الفصل 5: «التشريع»» ص ۲۲۵ - ۰۲۵۰ فهو فصل مركز وغني ومفيد جدا 
ويخدم الغرض نفسه الذي أوردنا عن عبد الرازق٠‏ 

(17) القرآن الكريمء «سورة المائدق»» الآية “ا 


۱۰ 


زيادة أبداً. ويقول الشاطبي في كتاب الاعتصام : «فلم يبق للدين قاعدة يمتاج إليها في 
الضروریات واحاجیات أو التكميلات إلا وقد بينت غاية البيان. . نعم. يبقى تنزيل 
الجزئيات على تلك الكليات» وکولا ال نظر الجتهد» » فان قاعدة الاجتهاد أيضاً ثابتة في 
الكتاب والسئة» فلا بد من إعمالها ولا يسع تركها. وإذا تثبتت في الشريعة أشعرت بأن 
ثم مجالاً للاجتهاد» ولاب عد للك ا ا بر هی يشرح الشافعي في 
الرسالة أصول التشريع بحسب ما أبان الله خلقه في کتابه بخمسة وجوه؛ أسماها 
المتأخرون مراتب البيان للأحكام؛ أولها: ما أبانه لخلقه نصاً مثل جل فرائضه في أن 
عليهم صلاة وزكاة وحجاً وصوماء وأنه حرّم الفواحش ما ظهر منها وما بطن» ونص 
الزنا والخمر وأكل الميتة والدم ولحم الخنزيرء وبيّن لهم كيف فرض الوضوءء وغير ذلك 
مما بِيّن نصاً. وسماه المتأخرون بيان التأكيد. ويكون النص مما لا يتطرق إليه التأويل» وم 
يحتج في التنزيل إلى غيره. وثانيها: ما أبانه الله بنص متمل آوجهاً فدلت السْتّة على تعيين 
المراد به من هذه الأوجه. وثالثها: E‏ ل ا وبين رسول الله كيف 
فرضهء وعلى من فرضه. ومتی یزول فرضه ویثبت» مثل عدد الصلاة والزکاة ووقتهما. 
ورابعها: ما بیّن الرسول ما ليس لله فيه نص حكم. وخامسها: ما فرض الله على خلقه 
الاجتهاد في طلبه؛ وابتلى طاعتهم في الاجتهاد» كما ابتلى طاعتهم في غير ما فرض 
عليهم. وهو القياس. «والقياس ما طلب بالدلائل» على موافقة الخير المتقدم في الكتاب 
والسئة» وقد سمى التأخرون هذا البيان بییان الاشار:(۳؟. 


ومن الواضح آن قصر الاجتهاد عل القیاس هو آمر یضعف من الاجتهاد . وهو ما 
لا يوافق عليه 0 الرأي» یقول مصطفی عبد الرازق: انه في زمن الأمویین أصبح لعنی 
«فتیه» مقابلاً ومو «العالم»» فالفقیه هو من یستنبط الاحکام الشرعية بالنظر العقلي في ما 
0 7 كتاب أو سُنّةء في مقابل «عال» للدلالة عل حافظ القرآن وراوية السنن 


ويقول: «عتد أهل الحديث» أهل الرأي هم أهل القياس؟. ويورد عبد الرازق 
معان عذة لمعنى القياس» فهو بحسب الشوكاني: القياس هو في اللغة تقدير شيء على 
مثال شيء آخر وتسویته به؛؟ وقيل هو مصدر: قست الشيء إذا اعتبرتهء أقيسه قَئِساً 
وقياساً. ومنه قيس الرأي» وسمي الاين لاعتباره الأمور برأيه. وله في الاصطلاح 
معانٍ منها بذل الجهد في طلب الحق» 





(707) عبد الرازق» تمهيد لتأريخ الفلسقة الاسلامیة» ص ۰۱۱۶ 
(۲۸) الصدر نفسه» ص ۱۱۶ موجزاً وص ۲۳۹ وما بعدها مفصلاً 
(۲۹) الصدر نفسه» ص ۱٩۳‏ 


)۳۰( 0 
الصدر نفسه» ص ۷۷ ومثله عن الآمدي حول الاجتهاد وانه استفراغ 1۶ الطلب حول 
الإحكامء ص ۰۱۲۸ 8 7 3 


۱۲ 


وهو بهذا المعنى الأخير» ختلف عن الرآي والاجتهاد» فكل قياس رأي واجتهادء 
وليس كل رأي واجتهاد قياساًء بینما يرى الشافعي أن القياس هو الاجتهادء وأنهما 
إسمان لمعنى واحدء وسبق أن أوضحنا أن القياس عند الشافعى لا يكون إلا على كتاب 
أو سئّة. ويخلص عبد الرازق إلى قوله «فالرأي الذي نتحدث عنه هو الاعتماد على الفكر 
في استنباط الاحکام الشرعیة» وهو مرادنا بالقیاس والاجتهاد وهو مرادف للاستحسان 
والاستنباط. يقول ابن حزم في كتاب الإحكام : الباب الخامس والثلاثون في الاستحسان 
والاستنباط وفي الرأي وإيطال كل ذلك . قال آبو محمد. رحمه الله: «إنما جمعنا هذا كله 
في باب واحد لأنها كلها ألفاظ واقعة على معنى واحد... وهو الحكم ما رآه الحاكم 
أصلح في العاقبة وفي الحل» وهذا هو الاستحسان لا رأى برأيه من ذلك وهو استخراج 
ذلك الحكم الذي رآمة”'” . 


ويقول عبد الرازق عن مذهبّي أهل الحديث وأهل الرأي «الأولون يقفون عند 
ظواهر النصوص بدون بحث في عللهاء وقلّما يفتون برأي» والآخرون يبحثون عن علل 
الأحكام وربط المسائل بعضها ببعض. ولا يحجمون عن الرأي إذا لم يكن عندهم 
ار . ویقول : «والحدئون یسمون أصحاب القياس اسحاب الرأي؛ يعنون أنهم 
يأخذون برأمهم فيما يشكل في الحديث أو مالم يأتِ فيه حدیث ولا آثرا ۲ 


ومن المفيد أن ننبّه هنا مقدماً إلى فرق واضح بين القياس عند الفقهاء والقياس عند 
التکلمین ليس في الفقه نفسهء بل كل فى ميدانه» فالفقيه» يقيس على كتاب أو سئّة أو 
آثر» ويستعمل الرأي إذا لم يكن شيء من ذلكء أما المتكلم كالمعتزلي والأشعري فهو 
یستعمل رأیه وما استقر عليه فكره عن أمور الكلام» کالتوحید والصفات والجبر 
والاختیار والوجوب السببي والعقل أو نفيهاء ثم بعد ذلك يختار نصاً يؤيدهء ویژول نصا 
لا یوافق رآیه. فها هنا القیاس والرأي عند التکلم لیس عندما لا تسعفه النصوص» بل 
مع وجود التصوص؛ وهذه نقطة سنعود إليها لاحقا. 


نعود إلى عبد الرازق» فهو يرى أن الاجتهاد بالرأي في المسائل الشرعية العملية نشأ 
في الإسلام مؤيداً من الدين» وقد ورد في القرآن الثناء على الحكمة» وأهم معانيها كما 
آوضح القدماء السلمون التفقه في آمور الفقه والأحکام وسن الرسول یلو لولاته في 


(۲۸) الصدر نقسه. ص ۱۳۸ 

(۳۲) الصدر نفسه ص ۲۰۱ وأمین. فجر الاسلام ص ۲۶۱ رما بعدها؛ حيث يبين أسباباً عدة 
لظهور مدرسة الراي» وأخرى لمدرسة الحديث» ويذكر أن أحد أسباب ظهور الرأي في العراق أنه قطر 
متمدن متأثر بالانية الفارسية والیونانیة. والدنية تضع تحت عين الشرع جزئیات کثيرة تحتاج ال التشریم» 
وليس كالقطر البدري وما في حكمهء وكذلك قلة أخذ أهل الرأي بالحديث لأنهم يشترطون فيه شروطاً 
كثيرة لا يسلم معها منه إلا القليل. 

(۳۲) عبد الرازق» الصدر نفسه. ص ۰۱۳۲ 


۱۰۳ 


الأمصار أن يجتهدوا رأييم حين لا يجدون نصا كما فعل مع معاذ عندما آرسله ال 
اليمن”* ”. ويرى عبد الرازق أن الاجتهاد بالرأي في الأحكام الشرعية هو أول ما ثبت 
من النظر العقل عند المسلمين» ونشأت منه المذاهب الفقهية وأينع في جنباته علم فلسفي 
هو علم «أصول الفقه» وذلك من قبل أن تفعل الفلسفة اليونانية فعلها في توجيه النظر 
عند المسلمين إلى البحث في ما وراه الطینه والالپیات:غل انا تاه ۳ 

ومن أجل ذلك تابع عبد الرازق تطور الرأي والقياس والإجماع منذ بداية الرسالة» 
وعند الخلفاء الراشدين» وفي العهد الأموي ثم العباسي» ولاحقا في تعامل مطول 
مشحون بالنصوص والمعلومات التي لا يمكننا جلبها ولا يمكننا سوى الإحالة إلى تعامله 
, ِ 

لکننا سنأي عل الفید الذي یناسب دعوانا بأن العقل الفقهي استعمل الرأي لا 
بمعنی القیاس فقطء آي القیاس عل نص آو آثر؛ بل استعمل الرأي بمعنی الاجتهاد» 
فإلى جانب ما سبق عن ایصاء الرسول و بالاجتهاد. نذکر هذه العلومة: یورد عبد 
الرازق روایات عدة» عن الشاطبي وابن عبد البر وابن قیم ابوزية وسواهم مفادها آن آبا 
بكر إذا استجدت مسألة ولم يجدها في القرآن أو الحديث أو السئةء جمع الناس إن كان 
أحد منهم يعرف أن للرسول كي حكما فيهاء ا جع روساء الناس 
فاستشارهم» فإذا اجتمع رأءهم على شيء قضی به. ومکذا فعل عمر والبقية ۲ 
ونضیف مذا وکما ینبّه آمد آمین. آن عمر لیس فقط یستعمل الرأي عندما لا یوجد 
نص » بل إنه يخالف النصء» وينظر إلى رأيه بحسب المصلحة كما في امؤلفة قلوبهم» 
والغنائم  "‏ . 


ویورد عبد الرازق نظریتین لظهور الرأي واختلاف الاحکام رأی غولدزیر الذي 
يعزو ظهور الاختلاف إلى نصوص القرآن حضوراً وغیاباً وال الستجدات في الجتمع 
الاسلامي وال التأثیر الحلي للمجتمعات الاسلامية الواسعة وال الأثر الأجنبي» 
الروماني» علی وجه الخصوص» ونجد عبد الرازق نا آمیناً نهو لا يحجم عن ذكر رأي 
غولدزیهر ۳۳ بكل ما فيه من جرأة؛ ثم يذكر التفسير الآخرء الداخلي» والذي يراه لفيف 
من مزرخینا القدامی للفقه» وخصوصاً ابن خلدون» وإليك نص ما يقوله ابن خلدون: 
«الفقه معرفة أحكام الله تعالى في أفعال المكلفين بالوجوب والحظر والندب والكراهة 
والإباحة» وهي متلقاة من الكتاب والسئّة وما نصبه الشارع لمعرفتها من الأدلة» فإذا 


(۳۶) الصدر نفسه» ص ۰۱۲۲ 

(۳۵) الصدر ثفسی ص ۰۱۲۳ 

(۳) الصدر نقسه. ص ۱۲۳ - ۲۶۹ 

(۳۷) الصلر نفسه. ص ۱۷۸ - ۰۱۷۹ وأمينء الصدر نفسه. ص .۳٩‏ 
(۳۸) آمین» الصدر نفسه. ص ۰۲۰-۲۳۸ 

(۳۹) عبد الرازق» الصدر نقسه» ص ۱۳۲ ۰۱۳۱ 


۱. 


است‌خرجت الأحکام من تلك الادلت قيل لها فقه. وكان السلف يستخرجونها من تلك 
الأدلة على اختلاف في ما بينهم» ولا بد من وقوعه (أي الاختلاف) بسبب: (۱) ضرورة 
أن الأدلة غالبها من النصوص وهي بلغة العرب» وفي اقتضاء ألفاظها لكثير من معانيها 
اختلاف بينهم معروف» (1) وأيضاً فالسئة مختلفة الطرق في الثبوت» وتتعارض فى 
الأكثر أحكامها فتحتاج إلى الترجيح» وهو ختلف أيضاً. فالأدلة من النصوص مختلف 
فيهاء (۳) وأيضاً فالوقائع التجددة لا توفي بها النصوص؛ وما كان منها غير ظاهر في 
النصوص فيحمل على منصوص أشابية بينهما. وهذه كلها إشارات للخلاف ضرورية 
لوقوع(*. ومن هنا وقع | بدزی(۶۱) بيج الصلت والأئمة من بعدهم»؟. 


ویری عبد الرازق آن کلاً من رأي الستشرقین كرادي فو وفون کریمر وغولدزیهر 
من جهة ورأي ابن خلدون يتفقان على أن الرأي وجد بعد زمن النبوة حين لم تعد 
النصوص كافية لا يلزم الجماعة من قوانين"“ . وهناء يأتي عبد الرازق برأي ثالث 
يسنده إلى ابن قيم الجوزية وابن عبد البرء وهو رأي عبد الرازق أيضآء وهو أن الرأي 
وجد بين الصحابة في زمن النبي (816). وإليك نص ما يقوله عبد الرازق مع نصوصه 
لأهميته: «أما ابن قيم الجوزية (ت ١0/اه)‏ فيصرّح في كتابه إعلام الموقعين عن رب 
العالمين بأن الرأي وجد بين الصحابة في زمن النبي یک إذ يقول: «وقد اجتهد 
الصحابة في زمن النبي یک في کثیر من الاحکام ول يعنفهم كما أمرهم يوم 
الأحزاب آن یصلوا العصر في بني قريظة. فاجتهد بعضهم وصلاها في الطریق» 
وقال: هلم يرد منا التأخيرء وانما آراد سرعة النهوض - فنظروا في العنی واجتهد 
آخرون وأخروها إلى بني قريظة فصلوها ليلا - نظروا في اللفظء وهؤلاء سلف أهل 
الظاهرء وأولئك سلف أصحاب المعاني والقياس». وسبق لنا أن نقلنا مثل هذا النص 
عن ابن عبد البر في كتاب مختصر جامع بيان العلم وفضله «... وهذه نظرية غير 
النظريتين الأوليين» تقرّر أن الرأي وجد مع الكتاب والسئّة في عهد النبي» وأن 
العناصر التي كوّنت المذاهب المختلفة في التشريع الإسلامي عندما شرع في تدوين الفقه 
وجدت في عهد النبي أيضاً. ومذهب ابن قيم الجوزية» وابن عبد البر من قبله. يوافق 
ما بيّناه آنفاً من أن الرأي نشأ منذ عهد الرسول الأول في ظل القرآن ورعايته. وهذا 


(۰) الصدر نفسهء ص ۰۱۳۱ 

)4١(‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون القدمة: تاریخ العلامة ابن خلدون: کتاب العبر 
وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (بيروت: 
[د.۰]۰۵ ۰۱۸۸ ص ۳۸۹ - ۰۳۹۰ 

(47) ويذكر أحمد أمين نصاً عن ابن خلدون يبين فيه أن مذهب مالك انتشر في المغرب والأندلس 
لغلبة البداوة عليهاء فمالوا إلى الحجاز لمناسبة البداوة لهم عكس مذهب الرأي وشيوعه في العراق بسبب 
حضارة الأخير. انظر: أمينء فجر الإسلام» ص 154. 

(4۳) عبد الرازق. هید لتاریخ الفلسفة الاسلاميت» ص ۱۳۱ - ۰۱۳۲ 


۱:۵ 


هو الذمب الذي نرضاه» وسیزیده ما نورده بعد بیاناً وتوکیدآه!**. 


ويقول عبد الرازق بعد ذلك» وبعل أن يبين ظهور المذاهب الفقهية المتعددة» ومنها 
ما انقرض يقول: «هذا وإنّا وإن كنا نرى الدلائل متضافرة على أن الرأي نشأ في التشريع 
الإسلامي منذ نشأ الإسلام» ومن قبل أن يمتد به الفتح ال ما وراء البلاد العربیة فاا 
لا ندكر أنه كان في تدوینه وتفریعه وضبط قواعده موضعاً للتأثر بعناصر خارجیت 3 
لقد انتهی علم «آصول الفقه» بأن جمع من مسائل المنطق وأبحاث الفلسفة والكلام شيثاً 
غير قليل. ویقول أمل هذا العلم : إن مبادئه مآخوذة من العربية وبعض العلوم الشرعية 
والعقلية. على أن هذا لا يمس ما قررناه من أن النظر العقلي نشأ أصلاً من أصول 
التشريع في الإسلام يؤيده ويحميه. وم تنرل مکانة الراي في الفقه الاسلامي الا من یوم 
أن جاء دور الجمود ووقف العلم والعمل بين المسلمين عبد حد عدوده"**. 

ويوضح عبد الرازق هذه المسألة» أي صلة الفقه وأصوله بعلم الكلام والفلسفةء 
فيشير إلى أن ابن خلدون يرى أن الشافعي هو أول من كتب في علم أصول الفقهء «ثم 
كتب فقهاء الحنفية فيه وحققوا قواعده وأوسعوا القول فيهاء وكتب المتكلمون؛ إلا أن 
كتابة الفقهاء فيها أمس بالفقهء وأليق بالفروع لكثرة الأمثلة منها والشواهدء وبناء المسائل 
منها على النكت الفقهية» والمتكلمون يجردون صور تلك السائل عن الفقه ويميلون إلى 
الاستدلال العقلي ما أمكن... وعني الناس بطريقة المتكلمين» وكان من أحسن ما كتب 
فيه المتكلمون کتاب البرمان لامام الحرمين والستصفی للغزالي» وهما من الأشعرية» 
وكتاب العهد لعبد الجبار وشرحه المعتمد لأبي المسين البصري» وها من العتزلة. وکانت 
الاربعة قواعد هذا الفن وأرکانه*۲*۳. وجلة القول (یقول عبد الرازق) #ان التکلمین منذ 
القرن الراء بع الهجري وضعوا أيديهم على علم آصول الفقه» وغلبت طريقتهم فيه طريقة 
الفقهاءء فنفذت إليه آثار الفلسفة والمتطق واتصل ہما اتصالاً وتء“ . 


ونختم عرضنا رأي عبد الرازق بإيراده أسباب الخلاف بين العلماء وتباين المذاهب 
والاراء عندهم» ينقلها عن کناب الانصاف في القضية عل الأسباب التي 5 
الاختلاف بین السلمین في آرائهم للسید البطليوسي الأندلسي التونی سنة ۵۲۱ه ونحن 
توردهاء وهی ي ثمانية بسطر أو سطرين لكل» ودون إمكان إيراد شرح وتفصیل عبد 
الرازق لهاء الذي يقع في أكثر من عشر صفحات؛ أسباب الاختلاف هي : 


١‏ الخلاف العارض من جهة اشتراك الألفاظ واحتمالها التأويلات الكثيرة. 


(45) المصدر نفسه» ص ۱۳۲ - ۱۳4. ویری آحد آمين آن الرسول استعمل الرأي واستشار» وبدّل 
قرارات بعد نصيحة آصحابه. آمین. الصدر نفسه ص ۲۳۳ - ۲۳۶ 

(40) عبد الرازق» الصدر نقسه. ص ۰۱۳۵ 

(0 4) الصدر نفسه ص ۲۶۸ - ۰۲۹ 

(4۷) الصلر نفسه ص ۰۲٩‏ 


الا ختلاف العارض من جهة القيقة والجان بین مثبتیه ونفاته» والاختلاف 

۳ اخلاف العارض من جهة الإفراد والتركيب» وذلك إنك تجد الاية الواحدة 
ربما استوفت الغرض القصود. فلم تحوجك ال غیرها. 

؛ ‏ الخلاف العارض من جهة العموم والفصوص. سواء في اللفظة الفردة أو في 
لتركيب. 

الخلاف العارض من جهة الرواية» والعلل التي تعرض للحدیث» والاسناد» 
وأهلية 7 .. الخ. والنقل على المعنى دون اللفظ والجهل بالاٍعراب والتصحیف؛ 
ونقص الحديث وغيرها. 

7 - اخلاف العارض من قَبّل الاجتهاد والقياس؛ وهو نوعان: أحدهما الخلاف 
الواقع بين المفكرين للاجتهاد والقياس والثبتين لهماء والثاني خلاف يعرض بين أصحاب 
القياس في قياسهم . 

۷ ا-ثلاف العارض من قبل التسخ» وهو یعرض بین من آنکر النسخ ومن أثبته 
5 بين القائلين بالنسخ من جهة اختلافهم في الأخبار. 

الخلاف العارض من قبل الإباحة في أشياء أوسع الله بها على عباده(*. 
ويعقب عبد الرازق قائلاً: (وجدت في العصر الذي نحن بصدده (الأموي) کل 
هذه الخلافات أو أكثرها تبعاً لاستقرار الملك واتساعه؛ وتشعّب حاجاته التشريعية» 
وخروج العرب من طور البداوة والأمية واتصالهم بأمم أعجمية لها حظ من العلم 
والدنية. وکانت هذه الخلافات من بواعث النهضة الأول لإنشاء العلوم العربية. وتدوين 
الحديث والتفسیر عل آنبا آدوات لاستنباط الاحکام الشرعية من دلائلها؛ وللإجتهاد 
بالرآي الذي هو أصل من أصول التشريع لك 

والآن» وقد انتهينا من بيان موقف العقل الإسلامي العربي من مسألة «التشريع 
العملي» ودوره في تناول النص التشريعي» واجتهاده لمجابهة الأحداث الجديدة) وتشعبه 
إلى مدارس لها أصولها وطرقهاء نعتقد أننا قدمنا صورة مجملة تبرّر أن العقل العربي كان 
له دوره في الفترة الزدهرة الأولى حتى القرن السادس الهجري» وأنه لم يقف عند النص» 
بل أدخل الرأي والاجتهاد في فرع ديني يعتبر أبعد فروع الدين عن إعمال العقل 
واختلاف الرأي. والآن نتعامل مع الجانب العقائدي الكلامي والفلسفي. 


؟ - فعالية العقل العربي في ميادين علم الكلام والفلسفة والعلوم الأرضية 
من الأخطاء الشائعة التي استقرت» لكثرة تردادهاء إن علم الكلام «اعتقادات 
وادوغما؛ خالصت وأن نصیب العقل فة فيه ضئيل إن لم يكن معدوماً. 


14۰ - ۰ الصدر تفس ص‎ (EA) 
. ۱١١ الصدر نفسه» ص‎ )( 
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لقد سبق أن أوضحت أن هناك خلطأ للأوراق بين ما هو دائرة کبری ودائرة 
صغرى» ودوائر أخرى ما بينهماء فمثلاً الدائرة الكبرى لفكرنا الفلسفي بما في ذلك علم 
الكلامء انه يقع ضمن فترة ميتافيزيقية» تساعد فيها العلوم وأطروحاتهاء ومستوى الفكر 
العالمي» ونوع التشكيلات الاجتماعية الكبرى» وهي بالنسبة إلى العالم الإسلامي آنذاك 
مرحلة عبودية مع شبه إقطاع» مع إنتاج يدوي. أقول تساعد فيها هذه الأمور على طغيان 
الفكر الثالي أو اللاهويي بمستويات بين لاهوتيين وفلاسفة مثاليين» وهكذا. وقلنا إن 
الانضواء تحت هذه الدائرة لا يعني اللاعقلانية؛ وانعدام الفعل العقلي» وإلا حكمنا على 
الفكر اليوناني وما بعدی إلا أقلّهء بأنه لاعقلاني خالص. نعم إنها عقلانية مثالية» أو هو 
بالنسبة إلى الفلاسفة المسلمين وحتى بالنسبة إلى المتكلمين مثالية موضوعية» وليس مثالية 
ذاتية» طالما أن كل الفرقاء سواء أتباع الاتجاهات اليونانية لأفلاطون أو أفلوطين أو أرسطو 
أو غير ذلك وكذلك المتكلمون لا يتكرون وجود موضوعية الموجودات فى أرض وسماء 
خارج الذات الدركة أو الواعية أو عقل الإنسان. فالذي يريد إبطال «عقلانية» هذه 
الفلسفات» بما فيها اللاهوتين المسيحي والإسلامي» من آباء الكنيسة» إلى فلاسفة 
الاسلام» وعلماء الکلام الاسلامیین قاس تن كأنه يشترط التوجه المادي الخالص» 
حتی یکون التفکیر عقلیا. 
والشيء نفسه نقوله إذا آخذنا داثرة آضیق» علم الکلام الاسلامي» واضح آن علم 
الکلام هو دناع عقلانی عن مسلمات دينية . هذا مقبول بحسب التعریف» ابتداء من 
الفاراي ووصولاً إلى ابن خلدون. أين يختفي العمل في هذه الدائرة وأين يظهر؟ ما من 
شك أن التکلم لا یطرح على بساط البحث والتساؤل الجادء لا التكتيكي أو الافتراضي› 
وجود الله» أعني إمكانية أن الله غير موجود» وأنه ليس 00 وأن النبوة مستحیلت 
وأن بعت الأجاد أو وجود حياة بعد الموت مستحيلة» وأن الكون مجموعة قوى مادية 
بلا مدبّرء آقول هو لا یطرح مثل هذا» بل یأخذها کأمر مسلّم. فان وجد عند آخرین 
ما بهدمها. راح یستنجد بکل الوسائل» وآهها العقل واحجة لتفنید خصمه. فها هنا 
وجدنا میداناً للعقل» ولا یمکن آن یستهان به» ٍن النظر في ما قدم التکلمون من حجج 
عقلية بالغة التعقيد كثيرة المقدمات» موصولة الحلقات يدل على جهد عقلي ومنطقي كبير؛ 
والوقف هنا ثنائي» فالمتكلمء عليه ولا آن یفئد حجج الخنصم» وهذه احجج لیست 
بسيطة لأنبا من نتاج الفکر الفلسفي الخالص» في آغلب الأحیان. 
لقد أوضحنا في كتابنا حوار بین القلاسفة والتکلمین" "۰ وفي کتابنا مشكلة الخلق 
في الفکر الإسلامي* ی وجه الخصوصء وفي کتابنا دراسات في الفکر الفلسفي 


(۵۰) حسام ميي الدین الالوسي» حوار بين الفلاسفة والمتكلمين» في سبیل فهم الفلسفة الاسلامية 

() مشكلة الوجود (بغداد: مطبعة الزهرای ۰۱4۱۷ القسمان ۲ و۲. 
Al - Alousi, The Problem of Creation in Islamic Thought, Qur'an, Hadith, Commentaries (0\)‏ 
and Kalam, part 2, chaps. 2 and 4.‏ 


۱۸ 


الإسلامي إن الغزالي في «تبافته» يردٌ على حجج الفلاسفة» برقلس وأرسطو والشراح 
وهي حجج طويلة ومصممة تصميماً قویاه من خلال رده على الفارابي وابن سینا؛ وفي 
الوقت نفسه يستعين في ردّه على تجميع وتنظيم مجموعة من الردود التي قذمها الفكر 
المسيحي من أوغسطين عورا .د بيحيى النحوي» ومن خلال المتكلمين مثل الغزالي» 
خصوصاً رجالات المعتزلة الكبار مثل النظام» وكذلك حجج وتفنيدات الأشاعرة ابتداء 
بالأشعري. إنه لأمر مؤسف له أن يقال بعد هذا إن تناول المتكلمين لقضية «الرجودا» 
والمشكلة الأنطولوجية عموماً إنها جرد تکرار للنص الديني القرآني مثلاً أو الإنجيلي لسفر 
التكوين اليهودي» وأكثر منه منه أسفاً أن يقال إن الفكر الكلامي ليس فيه فيه عقل ولا استناد إلى 
دلیل وحجة» طالا أنه يبقى أسير مسلماته الأول التي هي مسلمات دينية. 


ومن مثل ذلك خطاأً وخطورة آن ینظر ال الفکر الکلامی وکأنه لوحة واحدة 
مكررة» لا تنوع فيه ولا مذاهب؛ ولا مواقف ختلفة حول بنية المادة» والوقف من 
السيبية» والموقف من قيمة العقل والموقف من النص» طالا أنه يحرد مسيرة ضمن دائرة 
مقفلة وهي المرجعية النصية أو النص الديني. إن ما حصل هو على عكس ذلك: فالذي 
قدّمه المعتزلة حول هذه الأمور يتتارض تعارضاً شديداً مع ما قدّمه الأشاعرة» وهذا 
وذاك يتعارض بنسب مع ما قدمته مذاهب كلامية آخری منذ تأسيس النظر العقلي الديني 
وإلى زمن ابن تيمية. ومما يؤسف له أن هذه النظرة الشكلية الخارجية تسود الآنء وهى 
في الأصل منظور استشراقي عند بدايات الاستشراق؛ لكنها اليوم تعاد على لسان 
«مستشرقين عرب» إن صحت هذه التسمية» وأخص أطروحات محمد عابد الجابري» 
الذي يخطط في كل كتبهء ابتداء من نحن والتراث والخطاب العربي وصولاً إلى تكوين 
العقل العربي» وأخيراً بنية العقل العربي لاعدام «العقل العربی» ووضعه في قفص الرجعية 
الكلية والاتباعية السلفية» لیس لسلمات النص الديني الأول بالدرجة الأولى» بل لآليات 
العقل العربي في کل زمان ومکان» وهي آلية تعود إلى اللغة» وطبيعة فكر العربي» وهي 
طبيعة تعود إلى الصحراء» وترسم في أهم صفاتها: بالتفریق بین اللفظ والعنی» والنظرة 
الذرية المفرقة» لا الموحدة؛ والاعتماد على فكرة التجويز أو الجوازء لا الوجوب 
واسلتمیة. وبالتالي فهي (ذرية» في رؤيتها للعالم وللأشياء» وهي تنكر السببية والاقتران 
والقانون في الأشياءء وتعید کل فعل إلى الله. أما ما يظهر من فلسفات «خالفة» لهذا 
الخطء أي خط «البيان» ويسميهاء أي المخالفة» «العرفانة فهي اتجاهات خارجية لا تنتمي 
إل «خط البيان» وهي طارئة وافدة هذامت وحتی حینما يظهر خط پسمیه «البرهان» 
فسرعان ما ينطوي في خدمة البيان أو العرفان. 


العربية للدراسات والنشرء ۱۹۸۰) و ط ۲ (بغداد: دار الشژون الثقافیة» 1147)» الفصل الخاص بنظرية 
القيفى . 
۱۹ 


سوف تتاح لنا فرصة لاحقة في هذا البحث للرد العام على کل هذا وذاك. لکن 
يكفي هنا أن نقول في ما پخص ما ذکرناه عن تصور البعض لوجود لوحة واحدة یقدمها 
«الفکر الکلامی» إن الجابري هو أبرز من يعبّر عن هذا التصور الخاطئع. إنه یأخذ الدرسة 
الأشعرية» التى تنفى السببية الطبيعيةء وتقول بالاقحران و«العادة وتاحذ ب#الذرية»» 
وتقول «بالخلق المتجدد؛ وتباعد بين اللفظ والمعنى (نظرية الأشاعرة حول القرآن وتفريقهم 
بين كلام نفسي لله أزلي» وكلام حرفي منطوق مخلوق). أقول يأخذ ببذه المدرسة باعتبارها 
مثلة لفكر أو عقل «البیان» ولا يستثني المعتزلة» وهذه هي الخطيئة الكبرى. فكل ما يقوله 
عند تسوية العتزلة بالأشاعرة وقولهم بنفس مذه النظورات هو خطاً واضح لا يوافقه عليه 
أي دارس قديم أو حدیث» وهو لا يستثني مدارس کلامية. تخالف الاشاعرة والعتزلة 
معأء ولها منظورها الواضح حول هذه السائل کلها وحول موضوع الصفات الالهیة 
ولکل من هذه الدارس نظرتها حول الصفات وتأویل الصفات اسمية وصفات التشبیه . 


فهذه دائرة آخری أضیق یبدو فیپا واضحاً آنبا مع آما تشمل کدائرة (کلام ودفاع 
عن الدین) کل هذه الفرق. إلا آن الواقف العقلية اتجاه العطی الدینی والنص؛ واتجاه 
«العقل؟ في رؤيته الأشياء والطبيعة والعلاقات؛ وتضایا القیم والأخلاق» لیست واحدة 
ولا متمائلة. ووضوح الاچتهاد العقلي والبناء الذاتي «البشري» فیها واضح للعیان. 


هنا أجد لزاماً عليّ أن أقف طويلاً آمام مشکلة التأویل أو فهم التص ودلالت 
ويدخل في ذلك» معنى قياس الغائب على الشاهد» أو معنى القياس عموماً وفرقه عن 
القیاس الفقهي» مع أن البعض»ء > ومنهم الجابري»› لا يفرقون بين هذه الأمور. 


وأناء وللاختصار أضع التأسيسات التالية في موقتف التكلم من النص ومن 
القيا 
پاس . 


أ - إذا تجاوزنا السائل الکبری التفق علیها عند جمیع التکلمین وهي وجود الله 
وعنایته. ووحدانیته» وصلته بالعالم وایجاده له في الزمن» وليس إيجاداً أزلياء وإيجاده له 
من عدم ولیس من مادق وآن القدم خص صفة لله؛ وأن الرسل والنبوة مقبولة» وأن 
بعد هذا العالم عالماً آخر؛ وأشياء أخرى قريبة من هذه؛ أقول إذا تجاوزنا هذه الساحة 
المشتركة» التي يقود النص الديني فيها المتكلم بشكل أساسي» نجد في ما عدا هذا أن 
النص لا يقودء بل هو مقاد. إن وجهة النظر التي يتبناها المتكلم من سخلال مدرسته أو 
رؤياه العقلية وقناعاته العقلية هي التي تجعله أولاً يختار نصاً بعينه فيعتبره ه واضح 00 
على ظاهره (أي من الآيات المحكمة) ظاهرة الدلالة» ويترك نصاًء وهي التي تجعله ثا 
بختار التویل الناسب للنص الخالف - ومذا ما یفعله «الجسم» واالشبّه» 4 
و«التصوف؟ ففي كل المسائل المتعلقة بكيفية وجود الله » فوق العرش » آو في السماء أو 
في الأرض» أو كور أو في كل مکان؛ ولكل معنى من هذه آيات صريحة تدل عليه» 
وكذلك في مسألة الصفات» أي كيفية الصفة للم يوجد تجسيم وتشبيه وتنزيه عن المشامة 
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باي شيء وکل ذلك معروف من السمع والنظر والفرح والکر والغضب والید کصفات 
لله في مقابل آیات ضد ذلك. فما الذي يجعل «المتكلم» مجسّماً أو منزّهاً؟ وما الذي يجعل 
هذا المتكلم ينكر على الله السمع والرؤية» سواء أن يسمعنا أو يرانا أو أن نسمعه ونراه» 
وأمثال ذلك» بينما لا ينكر «متكلم» آخر مثل هذه الصفات مع فهم خاصء أي دون أن 
تكون هذه الأعضاء والصفات كما عند الإنسان؟ مهما حاول الإنسان تقديم جواب» فإنه 
سوف يرى أن «النص» ليس هو الذي يقود إلى هذه» طالا آن التصوص مطروحة وکلها 
قرآنية» ولها القوة نفسها. وإذاً فالذي يقود هو قناعة «المتكلم؛ ووجهة نظره التي كوّنباء 
ومن ثم العودة إلى آيات تساند رؤياه» وتأويل أخرى تأويلاً يبعدها عن معناها الظاهر 
الذي يصطدم برؤياه. والمعتزلي» مثلاً القاضي عبد الجبار صريح في هذاء فهو في هذه 
المسائل يصرّح أن العقل يدبّر ويرى””” © ويعد ذلك النص. وهذا هو منهج المعتزلة 
الأساس؛ والحقيقة أنه موقف الأشاعرة أيضاًء وإن كانوا ربما لا يقرّون بهذا ببذه 
الصراحة. لقد وجدنا آن رودنسون عندما یطرح الوقف القرآي من اطبر وحرية الارادت 
یعترف بأن دواعي آخری» غیر النص القرآني هي التي تدفع «ابحبري» آو «القائل بحرية 
الإرادة» إلى تبني رؤياه. 


ومهما تكن معاني «التأويل» من الناحية اللغوية» فإنه يختلف عن التفسير كالتأويل 
نقل أو صرف للمعنى الظاهر إلى معنى آخر““» أو هو تعطيل للمعنى الأصا 6*0 
وإضفاء معنى جديد عليه الف له. والمهم هنا ليس فعل النقل» بل لاذا يتم النقل؟ لماذا 
لا یوخذ النص كما هو وعلى دلالته الظاهرة؟ وجوابنا أن منظور المسؤول هو الذي يحدد 
موقفه من النصوص قبولاً أو رفضكً وتأويلاً أو قبولاً بلا تأويل. 


ب - إن القياس عند المتكلم» ليس هو قياساً على نص «القياس الفقهي؛» ولا هو 
قیاساً؛ بل هو تفكير واتخاذ موقف مسبق» بناء على قناعة المتكلم في رؤياه لمسائل 
الكلام» وللمسألة المطرووحة» مثل أن الله لا يمكن أن يشبه أو أن يتصف بصفات 
الأجسام ؛ أو أنه لا يمكن أن يحاسب الإنسان» وهو مسلوب الإرادة» وهكذاء وعندئذ 
يختار الآيات المناسبة ویژول التي تخالفه. ف «الرأي» هنا يوجد لا في غياب النص» بل مع 
حضوره؛» پل ومع حضوره بشکل متعدد» وريما متضارب ومتخالف المعنى والدلالة 
الظاهرة جداً. 


(۵۳) آبو السین عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار [قاضي القضاة]ء شرح الأصول الخمسة» تعليق 
أحمد بن الحسين بن أبي هاشم؛ تقديم وتحقيق عبد الكريم عثمان (القاهرة: مكتبة وهبة» ۰۱۹۱۵ ص 
۷۵۰ 

(۵۶) خلیل آجد خلیل مستقبل الفلسفة العربية» السلسلة الفلسفية (بیروت: الوسسة احامعية 
للدراسات والنشر؛ 6۱۹۸۱ ص ۰۰. 

(۵0) مد الصباحي. دلالات وشکالات (الرباط : منشورات عکاظ. ۱۹۸۸ ص ۷ وما بعدها. 


11۱۱ 


- إن مبدأ قياس الغائب على الشاهد. لا يعنى عند التکلم معناه نفسه عند 
«الفقیه» أو اللغوي أو النحوي» فهو قياس لغائب «بشري» على غائب يشري» بل هو 
قياس لغائب يتصل باللهء أو هو الله على شاهد هو «الإنسان». 


وأنا أقرل إن كل ما حصل عند التكلمين هو محاولة للخروج من قياس الغائب على 
الشاهد» وليس محاولة للتساوق معه. فالمعتزلي والأشعري والصفاتي» وحتى الحشوي 
یشاهد نقسه فيجدها على صفات مثل الجسمية والمكانية والزمانية» أي له مكان وزمان 
وجسم وأبعاد وأبعاض» وصفات معنوية وأخرى نحسّمة» فهو قادر ومريد» وعالم 
وحيّ... الخ.ء وهو متكلم وسامع ويصير» ويرى ویسمع؛ وهكذا. وهذا المتكلم 1 
اللاهوتي أو المؤمن العادي» یقول بوجود اله» وأنه موجود ان إنه لا طريق 
للكلام عن الله كموجود إلا من خلال علاقات الوجود أو محمولات الوجود وهي 
القولات» والصفات والئعوت؛ ويعبر عنها بلغة هي لغة الإنسان لغة حسيةء» ومشخصت 
أو قل ذات دلالة فردية وجزئية» وهكذا. وإذن فإن أنسنة الله طريق من الصعب عليه أن 
يجتازه» فهو من جهة يريد أن يخير أنصاره وخصومه عن وجود الله» ولكنه في الوقت 
نفسه يحس أن طريقه اجتازه عن الله» تحمل صفاته هو ولغته هو. وهكذا يبدا طريق 
(التنزيه؟ أي ليس قياس الغائب (الله) على الشاهد (الإنسان») بل محاولة رفع هذه الصفات 
الانسانية عن ال ولكن هذا يختلف ويدرجات؛ فالحشوي يرى أمامه نصوصاً دينية 
واضحة تخبر أن لله صفات من جسم ويد ومكان وزمانء وانفعال... الخ.» وأنه یری 
ويرى وهكذاء وقیاس الغائب علی الشاهد تقتضي منه قبولها؛ لكنه ماذا يفعل؟ | إن أي 
مجنم مثل هشام ؛ بن الحكم» لم يقل: إن الله جسم مثل الأجسامء بل إنه جسم لا 
كالأجسام قیاساً عل قول الفرقاء الآخرين» إن الله عالم وليس كعلمنا أو كعلم العلماء. 


ويجوّز المعتزلي لنفسهء وفقاً بدا التنزيه المطلق» أي رفع كل الصفات البشرية عن 
ال أن ينفي عن الله صفات معينة كالجسمية والمكانية والزمانية واليد والرؤية 
والکلام. ۰ الخ. ۰ وعليه أن يؤول هذه الایات بشکل جذري فیعطیها معنی خالفاً 
تماما مل أن الاستواء هي القدرة واللك . فالجادلات هنا ليست قياس غائب على 
شاهد » بل هي مساع متفاوتة في سعتها وشمولیتها للخلاص من «أنسنة؛ لله ومن قياسه 
على مثل قیاس ما لناً من وجود وصفات وأحوال. إن ابن رشد لم یکن طناً عندما قال 
إن ما يصل إليه المتكلمون من كلامهم عن الله و ر آزیی» أي تصور الله 
کانسان» کل فرقه عن الانسان العادي» آن الأخیر زمانی(" ' والله إنسان قديم ولا موجد 
له. وتعليقي على ابن رشدء آن فلسفته وتصوره تساعده على مثل هذا النقدء أي أن الله 


(0) أبو الولید محمد بن آجد بن رشدء عبافت التهافت. تحقيق سليمان دنياء ج ۲ ص ۰11۵ 
ونعمان جميل سلمانء لانظرية العرفة عند الأشاعرت» (رسالة ماجستیر جامعة بغداد» كلية الفلسفة» 
1444(« ص ۰۲۱ 
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عند ابن رشد يحسب كتبه الأصلية» لا الحجاجية» هو مثل اله آرسطو هو محر لا 
يتحرك وحسب» وهو عند أرسطو ليس معتنياً بالعالم ولا هو موجد له ولا هو مهتم 
بالعالم لأن الكامل» ل يي بالا ولا يعلمه» وهو يعلم نفسه فقطء طبعاً ابن رشد 
ا فيقية لا يقول مبذاء ولكن المتكلمين والمعتزلة على وجه الخصوص 

مهم إله يخلق العالم ويعتني به) ومهتم بالأصلح لب وبالتالي » فتصوره مع ذلك وكأنه 
0 أو كقوانين للكون على نمط الرواقيين» أو كمطلق على نمط ما نعرفه عند 
هیغل» هو أمر لا يتلاءم مع وظائف وحقيقة وجود الله تعالى. 


ومع ذلك فان التکلمین» وخصوصاً النژهین ش وکاعل ما یصل الیه التنزیه عند 
العتزلت ماولون تعطیل «الانسنة» ما آمکن وتعطیل قیاس الخائب عی الشاهد؛ حیثما 
أخل بالتنزيه. ومن جهة آخری؛ فان هذا القیاس بمکن أن یفیل |ذا کان بضفي عل ال 
صفة حسئة» أو يؤدي إلى إثبات وجوده. فقياس الغائب على الشاهد هو عملية عقلية 
معقدةء ذات طريق سلبي وآخر إيجابي» وهي في كل الأحوال ليست بفعل النصوص» 
بل بفعل عقلنة النصوص. 


۳ - النص والتأویل والفلاسفة 

فإذا جئنا إلى مَنْ يسمون بفلاسفة الإسلام» نجد أنه ليس هناك مشكلة «نص؟ في 
التأسيس» أعني في ظهور فلسفة معينة محددة لهذا الفيلسوف أو ذاك. بينما النص أو 
الدين هو بداية للتأسيس عند المتكلم» كما حددناء أعني في الدائرة الكبري» أو 


المسلمات الدينية الكبرى» وليس في التفاصيل» حيث هنا النص لا يكون مؤسساً؛ بل 
تابعاً. وهذا ما أوضحتاه أعلاه. 


نعود إلى الفلاسفة. ليس الهدف الأساسي للفيلسوف العربي أو الإسلامي» سم ما 
شئت. التطابق مع النص الديني» کما لیس من هدفه الاصلي الابتعاد و عدم التطابق مع 
النص . انه فک ویری رژیا من خلال عقله ومعارفه رمصادره العرفیة» بما فیها خبرته 
الشخصية. وينشئ بذلك فلسفة قد تكون فيها أصداء اه لفلسفة ولفيلسوف بعينه» بنسبة ما» 
وقد تکون تبنیً دینامیکیا "۴ وليس آلياً أو لصقوياً لرؤى عدة» ومن فلسفات عدة» بما 
فیها النظور الديني آو الرژیا اللاهوتية لذهب فكري کلامي: ویدخل في ذلك الوقف 
التقدي السلبي أو أي رافض للرژی ولیس فقط التبني لها. وهکذا فلیس هنا مرجعية 
للنصء ولا قیاس غائب عل شاهد» ولا قیاس بالعنی الفقهي آو اللغوي آو النحوي؛ 
إن هذه المنهجية هي التي أملت على بعض مورخینا [خراج قلاسفة الاسلام واعتبارهم 
شعية من اليونان والروم . 


(01) حسام محيي الدين الآلوسيء «تأصيل فلسفات الوجود العربية وجدلية التواصل»2 آفاق عربية» 
العدد ؟ (أيار/ مايو 1946): ص ۸۱ وما بعدها. 
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إن فلاسفتناء لا أستثني أحدآء یتکلمون عن آنواع امخطاب» وکلهم يتكلم على 
الغنون 0 ل وابن رشدء والإخوانء» وابن سینا؛ 
والفاراي» وابن باجت وعدد ما شنت من الصوفية إشراقيين وغير إشراقيين. ولكي 
يواكبنا القارئ أو السامع ولا پذمب عقله بعیداً عما نرید تبین آن القصود بأنواع 
الخطاب» أن فلاسفتنا يرون أن لكل مقام مقالأء بمعتی آن الناس لیسوا سواسية في 
الافهام وهم لذلك يقسمون المخاطبين ونوع الخطاب إلى عامة وخطاب خطابي» 
وأوساطء والخطاب معهم هنا إستدلالي جدلي» ثم خاصة واخطاب معهم هنا برماني» 
وريما أضاف البعض نوعاً ثالثاً وهو مرتبة الواصلین وربما آضاف مستوی آخر لا یقوله 
الانسان الا للفسه. 

في قناعتي أن لهذه التعددية في الطاب أسباباًء بعضها یتصل بمستوی الافهام 
واختلافهاء لكن ما وراء ذلك هو أن العقل الفلسفي؛ الذي یشعر بأنه آقنوم ذاته» آراد 
a‏ د يتحدث فيها مستقلاً وبحسب قناعاته بلا مواربة أو خوف 
من راي عام آو سلطة من السلطویات بما فیها سلطة النص(. 

وهنا فقط يمكن أن نتعرف على الموقف الحقيقي للعقل الفلسفي. كيف نتعرف على 
ابن رشد؟ هل من كتبه التوفيقية أم من كتبه وشروحه الخاصة . ارات و ا 
وعندئذ لن نجد شيئاً اسمه «نصٌ؛ ديني أمامه يراعيه ويداعبه» بل هو فيلسوف عقلي مستقل 
يتعامل مع فكر وتأريخ لفكر فلسفي معاصر له وسابق عليه بما في ذلك موقفه من 
مذاهب عصره كلامية أو فلسفية . كيف نتعرف على الغزالي؟ كتبه وخطاباته تعبّر عن ثقائض 
بحسب الظاهر» ومذا ما لاحظه القدامی» مثل ابن طفیل وابن رشد وسواهم" ‏ لكن إذا 
وضعتها ضمن سياقاتهاء أي ما أراد هو منهاء تصل إلى أن الغزالي فیلسوف (شراقي کامل» 
يتبنى نظرية الفيضء وكل ما يتر تب عليها مما تجده عند ابن سيئا بالضبطء وإن ما قاله 
الغزالي في تبافت الفلاسفة ری نا لاس زرف رای واب سيا ع عدوي 
الخطاب الكلامي الأشعري. وهو يحذرئا أن هذا لا يعبر عن رأيه الخاص» ويذكر في كتبه 
آو قل بعض کتبه تصتیف کتبه؛ آي ما بعیّر عن رآیه احاص وما یعیّر عن التکلمین؛ وما 
يعبّر عن العامة. وقد قمت بدراسة وسبقني إلى بعض ملاشها سلیمان دنیا في کتابه حقيقة 
الغزالي والکلام فيه مدین لنقد القدامی للغزالي و(شارتبم ال تعددية خطابه بأکثر من 
الازدواجية» مثل آن الغزالي ۴۳۳ دخل بطون الفلاسفة ول يخرج. 


(۵۸) عن آنواع السلطویات» انظر الهامش رقم (۶) ومصادره. 

)۵٩(‏ ماجد فخري. ابن رشد: فیلسوف قرطبة قادة الفکر؛ ۳ (بیروت: الطبعة الکائوليکية: 
2۰1 

(1۰) انظر: حسام محيي الدین الالوسي» «الغزالی: مشكلة وحل»» في: الالوسي دراسات في 
الفکر الفلسفي الاسلامي؛ ط ۱ (بیروت)» ص ۲۳۷ وما بعدها حیث فیه کل الصادر حول آقوال هژلاء 
وآخرين . 

)1١(‏ المصدر نقسه. 
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وهنا نأي إلى «باطنيته» بحسب ادعاء د. الجابري وآخرين» الغزالي ليس باطنياً 
ضد العقل إلا إذا جمعت بين تصوفه وكتاب التهافت» أي هجومه في الأخير على العقل 
الفلسفي السينائي» لکنك ان فعلت هذا تخطی التهج» ذلك أن درجات الطالبين عنده 
أو مستوی ا إلى الحقيقة عنده تبدأ من العوام (الخاطبيين) مروراً بالمتكلمين 
(الجدليين)» ثم وصولاً إلى الفلاسفة (البرهانيين) د لل الصوفية (الواصلین)» وكلمة 
«لواصل» عنده لا تلغي البرماني» بل هي ۳ بمعنى أن الغزالي يريد أن يكمّل 
فلسفته العقلية البرهانية» ومعرفته غير المباشرة لله (المستندة إلى الأدلة والبراهين العقلية 
والوجودية) أي أن يكمل معرفته وهي بمستوى فلسفي برهاني بمعرفة ذوقية أو معرفة 
مباشرة» وهذا لا يتأتى إلا بالخلوة والرياضات الصوفية. وهو يرى أنه وصل إلى ذلك 
وتمثل يعد صحوته بالبیت : 


وکبان ما کان فتا تست آذکره. فظن خيراً ولا تسأل عن الف ”°“ 


وهذا الطريق العقلي - الذوقي هو ما سلکه بطل ابن طفیل حی بن یقظان حيث 
بعد معرقه للملوم.و4 بالعقل, لغلسقي ومن خلال منهج اعلمي عقلي حسي راخ؛یفزم 
بحرکات وریاضات صوفية لمعرفة الله مباشرة. .. ومصداق قولي هذا كما أوضحت 
بعشرات الأدلة والنصوص - وهذا واحد منهاء إن كتاب إحياء علوم الدين الذي ألّفه 
الغزالي في عزلته التي دامت عشر سئوات يتكلم على درجات طالبي معرفة الحق على 
أساس مقارنتهم بالشمرة التي لها لبّ ولبّ اللبّ وقشر وقشر القشرء فيضع الحشوية 
والمجسّمة في القشرء ويضع «الأشاعرة» تأمل! في قریب منه» ويضع EE‏ 
أقرب منهم إلى اللبّء وهكذاء ويضع الفلاسفة في اللب» ويضع الصوفية الإشراقيين في 
رت 

ومثل ذلك یفعل في مشکا: الأنوار لکن هذه الرة التدرج هو على أساس أن 
درجات العرفة والاقتراب من القيقة عثل بالظلمات وظلماته معها نور وأنوار معه ظلمت 
وهكذا إلى الوصول إلى النور الخالص. 

وهنا يتبين لنا أن اطریق العرفان» بحسب تصئثيفات محمد عابد الجابري مشلا 
للخطاب العربي إلى «بياني» و«عرفاني» و«ابرهاني» أقول هنا يتبيّن لنا أن طريق العرفان عند 
الغزالي ومثله عند أبن سبعين وابن عربي والسهروردي. .. الخ . » لا يتعارض مع العقل 
الفلسفي أو «البرهاني»» بل هما متكاملان» وهذا ما يؤكد عليه ابن سيناء وابن طفيل 
والاششاص آعلای والغزالي بوضوح. 


إن البعض» وأخص محمد عابد الجابري ومدرسته لا يرى في الغزالي وفي ابن سينا 


(17) المصدر نفسهء ص 27178 وأبو حامد محمد بن محمد الغزاليء المنقذ من الضلال» تعليق عبد 
الحليم محمودء سلسلة الدراسات القلسفية والأخلاقية (القاهرة: مکتبة الانجلو الصریق ۰)۱۹۵۲ ص 14. 
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وفي التصوفة وفي |خوان الصفا وفي کل من استعمل التأویل البعید» والباطني"۳ إلا 
فرقاً ضالّة خارجة عن سیاق الفکر العري الاصیل فکر «البیان!*" (اي فکر الاشاعرة 
فقط» وال جابري خطا ومن دون دلیل» بل باعتداء علی التصوص الاعتزالية یدخل العتزلة 
وکل التکلمین متطابقین مع أطروحات الأشاعرة التي تمثل سمات هذا الفكر البياني)(“"“ 
وفكر البيان هذا أو النهج البياني» هو فكر ومنهج الصحراء""» وريما عدنا لاحقاً إل 
توضيح قول الجابري. 

وأقول هذه في الواقع سلفية منهجية آو منهجية سلفیة ومفارقة صارخة» فهو يريد 
أن يخرج بالعقل العربي عن دائرة «اللاعقل؟ وعن دائرة «الإتباع؛ و«المرجعية» لكي يلحق 
بعقل العام الحديث» لكنه يفصّل لهذا العقل سريراً هو مثل سریر آحد آبطال شکسبیر 
فإذا وجد أن النائم عليه آطول من السریر قطع رجلیه؛ واذا آردت الق فان في آعماق 
أصحاب مثل هذا المنهج توظيفاً لقناعات أصولية ومرجعية» نهم رسموا هذا السرير من 
خلال رؤية أصولية مرجعية» هي بحسبهم مزيج من فكر القرآن الكريم وفكر الصحراء 
أو رؤية الصحراء وأعراب الصحراء (يعتير عابد الجابري أن الصحراء هي المسؤولة عن 
فكر ومنهج البيان» فكر العرب المفرّق المشئّت الذرّيء الصدفوي الذي لا يؤمن بأسياب 
رئيسية والذي يقوم على اللاقانونية والجواز)"" . 


إن العقل العربي متنوع» وله مشاركات شتى» وهو إذا أخذنا ميدان الفكر الخالص 
(الكلام والفلسفة والتصوف) وكذلك المنهج الفلسفي والمنهج العلمي والمنهج التأريخي 
يرفض التعامل معه من منطلق السرير هذا. ليس من حق أحد أن يفرض ما هو فكر 
عريء وما هو فكر ليس عربياً بالنسية إلى الفترة الكلاسيكية قيد الدرس» وشرح ذلك 
حتى لا نقع في ما ليس هو مرادنا أنه مثلاً ليس من حق أحد أن يفرض أن فكر 
«الأشاعرة0 هو الوحيد الذي يعبّر عن آلیات ومنهج وغظهرات العقل العريي» أو أن فكر 
«الحئابلة» هو الوحيد الذي يعبّر عن هذا العقل» أو أن فكر «الفلاسفة» هو الوحيد 
العقلاني» وهكذا مع الصوفية» ومع أهل التأويل بكل درجاته اللهم إلا إذا كان المقياس 
هو: مطابقة هذا العقل أو ذاك لتصور مسبق مثل مطابقته مع تصور مذهب ديني معین» 


(۲۳) محمد عابد امابري» نحن والتراث: قراء‌ات معاصرة فی تراثنا الفلسفی (بيروت: دار الطليعة» 
۰ ) المقدمة. 

(14) محمد عابد الجابريء بنية العقل العري: دراسة تحليلية نقدية لنظم العرنة في الثقافة العربيق 
نقد العقل العري؛ ۲ (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربیة: ۱۹۸۲) القسمان ۱ و۲- 

(15) المصدر نفسهء القسم ۰۱ الفصلان ۵ و ۰۲ ص ۱۷۵ وما بعدها وخصوصاً ص ۲۳۹ من 
الخاتمة . 

)17( الصدر نفسه ء القسم ۱ ص £١‏ 

(۷) الصدر نفسهء القسم ١ء‏ الغصلان ٥‏ وا"» ص ۱۷۵ وما بعدها وخصوصاً ص ۲۳۹ من 
الحاقة . 
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أو مذهب فلسفي معين» وهذا خطأ لأنه #توحيد؛ للا هو ليس موحداً» وشطب لا 
يتطابق . 
مین 


وأعود فأقول» وهذا شرح آخر» لیس لاحد حق آن يعتبر قول الفلاسفة مثل ابن 
سينا بقدم العالم زمانياً وحدوثه بالذات أي أن الله أوجده مع وجوده» هو العتق بالفکر 
والعقل العربي من قول المتكلم الأشعري أو المعتزلي بأن الله أوجد العالم في زمان ابتدأ 
ومعه عدم خالص. والعكس بالعكس. وهكذا بالنسبة إلى كل الحلول والمذاهب 
والاجتهادات التي قدمت وفي کل الیادین. انعم من حق أي إنسان أن يعتبر فكر ابن 
رشد مثلاً أكثر من معقولية» أو بالعكسء وأن فكر المعتزلي أو الحنبلي أكثر معقوليةء أو 
أكثر قرباً من حقيقة العطی القرآي آو الاسلامي آو النص الديني؛ کما یتصور هو ولكن 
ليس من حق أحد أن يفرض أن كل من خالف هذا فهو ليس عقلاً عربياًء أو أنه عقل 
مستلب أو مستقيل» أو طارئ» ينبغي شجبه وشطبه» كما يفعل الكثيرون من مخططي 
الناهج الشمولية لفهم عقلنا العربي أو الإسلامي من ذوي المناهج الابيستمولوجية. أو 
الديالكتيكية › أو الأصولية المرجعية» وهکذا. 


وما يدهشني أنني لم أسمع أن مثل هذا حدث في أمم الأرض قاصيها ودانيهاء 
فلم نسمع عند مؤرخي العطاء اليوناني» لنقل الفلسفي من قال أن هذا فكر يوناني» 
وذاك هجين علينا أن نلعنه» ولم نسمع عن مؤرخي الفكر الأوروبي من ادّعى مقياساً قاس 
به مفكري الغرب على أساس «عقلية غربية» أو «عقلية إنكليزية؛؛ أو على أساس لغوي» 
نعم نجد من يقول بسمات موقتة زمانية مكانية؛ مرحلية لفكر | إنكليزي أو فرنسي أو 
آلانی لكن أحداً لا خرج أحداً إذا تنوع وهو متنوع » أعني هذا الفكر ضمن مرحلته 
هذه» وعی أي مقیاس مفترض. فلماذا نحوّل عطاء‌نا في میدان الفلسفة والتنظیر الیوم 
إلى هذا المسلك الناقد لمسيرة فكرناء لا على أساس مناقشة ما قدم» بل على أساس هذه 
الإسكيتشات أو الخطط الشاملة المائعة الماحقة؛ وبدلاً من أن نقدم «فلسفة» وفکر آمعنا؛ 
في تأطير «عقلنا» القديمء وأمعنا في وصفه في «قوالب» حددناها له وأنت إذا قرأت 
كتب هؤلاء المؤطرين» وهي عادة لا تقع بأقل من أجزاء عدة؛ لا تخرج منها بمعرفة 
شعاب هذا الفکر وجزئیاته ولا تستطيع أن تفهم فلسفة واحد من المذكورين كاملة 
شاملة» بل تسمع أحكاماً تتلو أحكاماء وتعميمات عريضة إذا امتحنتها تأكد لك أا لا 
تنطبق على أحد مخصوص» وربما على مدرسة بعينها دون سواها (مثلاً عقل البيان عند 
الجابري ينطبق على الأشاعرة فقطء لأنه هو فعلاً يشتقه من فلسفتهم ورؤياهمء ثم يعممه 
والصوفية) . 

لقد آن لنا أن ننصف العقل العربي الكلاسيكي» العقل العربي القديم فترة ازدهاره 
على أقل تقدير. إن المتمذهبين ومناهجهم تحطم هذا العقل ككل؛ لكي تبقي على جزء 
منه» وهکذا نجد آن کل فریق یتمسّك بساحته ومعشوقه عل حساب الاخر. فمثلا الذي 
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لا يريد الخروج عن «النص' وهو في الواقع صعب عليه أن يفعل ذلك» یستنکر 
الاجتهادات والمذاهب اللاحقة على النص الأصل (القرآن والحديث) ويعتبر الفلسفة وحتی 
علم الكلام عقلاً خارجاً متمرداً هجیناً ينبغي أن يوأد. آلیس هذا ما قصدت إليه 
الحملة على الفلسفة والمنطق» وحتى على المعتزلة والأشاعرة؟ والذي يعتقد بعقلنة النص 
(فمن الإطار الكلامى المنطلق من مسلّمات الدين نفسه الكبرى) يدعو إلى الاجتهادء 
فيكتب الأشعري رسالة في الدفاع عن مشروعية استعمال المتكلمين للتأويل والاجتهاد 
العقل. ما زال الفقهاء يفعلون ذلك. بل إن الجرأة تصل بالمعتزلة ومعظم الأشاعرة إلى 
عدم اعتبار إيمان المقلّد. والمتكلم الذي يعتقد برؤيا معينة يكفّر الفيلسوف في المسألة 
نفسهاء مع أنهما مثلاً في الإقرار بوجود موجد للكون متفقان» والأدهى آنه یکفر رفاقه 
في دائرة علم الكلام نفسهاء بل وفي دائرة مذهبه هو نفسه. وهكذا مع موقف الباطني 
من الظاهري وبالعكس. 


إن الذي يخسر في كل هذا هو العقل العريء فهو ما بين شاطب ومشطوب» يقطع 
بعضه بعضاًء فلا يبقى منه شيء لم هدم أو يُرفض . 


أقول بقناعة» ومن دون شرط ولا قيذ: إن العقل العربي هو مجموع كل هذه 
النشاطات والذاهب والتلوّنات وفي كل الميادين» ميدان العقيدة» واللاهرت والفلسفة 
والتصوف والفقه والنحو واللغة» والعلوم ال موضوعية» وهو منتج كل العلوم الهائلة کماً 
ونوعاء بحيث وصلت إلى أكثر من ثلاثمئة علم واسع داخله فروع» عندما نتصفح الكتب 
المتأخرة مثل مفتاح السعادة» وكشف اصطلاحات الفنون كما أنه هو منتج أشكال مناهج 
البحث: في الفلسفة المنهج أو طريق الطبيعيين وطريق الإلهيين» وفي آصول الفقه 
(القياس» والسيّر والتقسيم) وغيرهاء ومثلها في علم الکلام» وأیضاً الناهج التعددة 
وآهمها النطق التجريبي عند *العلماء» العرب؛ وسنعود إلى شرح هذه المناهج لاحقاً. 


رابعاً: صور عقلانية للعقل العري فترة ازدهاره فی الشرق والغرب 

في الواقع هذا هو عنوان بحشي المقدّم لهذه الندوة, لكن الكلام على هذه الصور 
يبدو جديباء وغير مبرّر من دون ما سبق تفدیمه» عن مفهوم العقل العري» وتعددیته 
وموقفه من التص. ودرجاته» وأنواع الخطاب» ومشكلة النص والتأويل» وحکم الظروف 
في ظهور هذا العقل العربي » وتعددیته. وکذلك من دون الكلام على الناهج التي تناولته 
ومقدار سلامتها في الإقرار به أو الصواب في رصده وفهمه. 

إن ما قدمنا هو نفسه صورة كلية شاملة عن هذا العقل العربي ناطقة بأنه لم يكن 
عقلا «أحادياً» مكرراً لصورة واحدة أو لنطق وآلية واحدة» بل كان خصباً دافقاً بالعطاء » 
والاقتدار على امتصاص الثقافات والتكيّف مع تطورات المجتمع بل المجتمعات الإسلامية . 
ول يكن على رغم كل الفترات التي احتدم فيها الصراع المذهبي» أو الفكري» سهل 
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الانقیاد. مستسلماً للسلطویات؛ بل راح یلتمس الطرق بذکاء لتفادیبا؛ لیستمر في عطائه 
ضمن يجاله الخاصء سواء باستعماله التأویل آو باعتماده عل تعددية اشطاب؛ وکان 
نتيعجة ة كل ذلك سيل من العلوم الجديدة وإعادة تجديد علوم بشرية قدیمة» وعدداً من 
المناهج الخاصة بكل 0 أو العامة. ومن خلال هذا كله أنتج هذا العقل أشكالاً من 
الحلول العملية لشاكل د تشريعية وإدارية وما يتعلق باللغة» E‏ والحاجات العملية. 
والصفحات التالیة» بعض إنجازات هذا العقل في فترته المزدهرةء لا يسعنا المقام 
لتفصيلهاء إنما سنشير إليها إشارة فقط بالقدر الكافي لفهمها. 


۱ - العقل في القرآن 

لیس القصود هنا بیان مدى مساعدة النص القرآني بكل ما يحمل من قداسة وعصمة 
ومصدر إلهي فوق بشري عل التعقّل الفردي أو المستقل» فقد سبق أن أوضحنا هذه 
السألة في خطوطها العريضة عندما تكلمنا على الموقف من النصء سواء في الفقهء أو 
علم الكلام» أو العلوم الصرفت آو الفلسفة والتصوف. فمن الواضح آن هولاء جیعاً لو 
كانوا ينظرون إلى النص القرآني؛ كنص بشري عادي» فربما لم يصرفوا كل هذا الجهد 
تفسيراً أو تأويلاً أو حتى تحايلاً عند بعضهم لتبنيه أو تفادیه ۰ وأوضح أيضاً أن النص 
الديني المنزّل يملك من القوة والسلطة ما يمكن أن يصبح معه عامل تحفيز وتفكير» أو 
عامل تعطیل. وذلك بحسب نوع التعامل معه ونوع المتكلمين باسمهء وهذا ما حصل 
فعلاً» فالقرآن الکریم نفسه» ونصوصه نفسها؛ تعایش معه فکر وعقل وعلم وازدهار 
حياة تارت وأصبحت على لسان آخرین حاجزاً ضد الاجتهاد والتجدید. واذن فلیس مذا 
هو ما نرید بالعنوان آعلاه» |نما آردنا النظر ال القرآن من الداخل لنتعرف علی مدی 
استناده في دعواه؛ أنه وحي وأنه من الله على الحجة والعقل» أم على «الكف» وادعاء (أنه 
سر على المرء التصديق به فحسب. ونحن هنا أيضاً لا نريد أن نناقش ادعاءاً مفاده آن 
جرد وجود نص فوق بشري يملك سلطة قاهرة هو تحديد لمسارات العقل وحصوله في 
دائرة ذلك الوحي نفسهء ذلك آننا لا نجد في مذا الجال فرصة هنا للخوض في هذا 
الشکل الشائك. البالغ المخطورة" , 


(1۸) انظر : فژاد زکریاء «الفلسفة والدین في الجتمم العريي العاصر» * ورقة قذمت ژل: الفلسفة 
في الوطن العربي المعاصر: بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الأول الذي نظمته الجامعة الأردنية (بیروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية. ١۱۹۸)ء‏ ص ٤"‏ . 15 ومواضع أخرى» وحسام محيي الدين الآلوسي. 
«إشكالية العقلانية في الفكر العربي»' ورقة قدمت إلى: أعمال الندوة في المجمع العراقي حول إشكالية 
العقل العري الحديث. شباط/ فيراير 1995. وحول إضفاء قداسة على الآراء الفقهية التي استحدئتها ظروف 
واقعية بشرية » انظر: آرکون. تاريخية الفکر العري الاسلامي؛ ص ۰۲۲ 


۱۱۹ 


فى إطاره الخاص نفسه» أعنى حتى فى حقله الخاص» وهو الوحي. وقارن موقف القرآن 
بالنسبة إلى اليهودية والمسيحية» أعنى الكتب المقدسة» التوراة والإنجيل» وانتهى إلى قناعة 
مقئعة لنا أيضاً هو أن القرآن الكريم يستعمل العقل والدليل العقلي والخطاب العقليء 
خطاب الإقناع بأدلة على مدعياته» مثل أنه وحي» وعلى تعاليمه مثل البعث المتسدي 
ووحدانية الله ووجوده وعنايته» ولا يعتمد على «إلغاء العقل» والدليل والفهم كما تفعل 
الأاجیل والعهد القدیی حیث تعتبر الدعی الديني والعجزة وآن الرسالة من ال بمقدار 
عصیانها عن الفهم والتعقل» آي کأسرار فوق العقل. 


ولندع رودنسون یتحدث من دون آن نحرّف جوهر آقواله» وهو على كل حال 
مستشرق» يتعامل مع القرآن باعتباره كلام الله من خلال تبيه» فيتكلم تارة عن تعالیم 
القرآن وعقل القرآن وتارة عن تعاليم محمد وعقل النبي. يقول: «القرآن كتاب مقدس 
تحتل فيه العقلانية مكاناً جد كبير. فالله لا ينفك فيه يناقش ويقيم البراهين» بل إن أكثر 
ما یلفت النظر هو آن الوحي نفسه. هذه الظاهرة الأقل اتساماً بالعقلانية في أي دین» 
الرحي الذي أنزله الله على مختلف الرسل عبر العصور وعلى خاقهم محمد» یعتبرها القرآن 
هو نفسه أداة للبرهان» فالرسل تكرروا ومعهم البيّتات» وأما ضمان صحة هذه البيّنات 
فهو التوافق الداخلي الجوهري بين مضمون هذه الرسالات»ء وأن ما نزل على النبي محمد 
موثق من قبل التأريخ بالنسبة إلى القرآن» وإلا فليأتوا بمثله» ثم يستعمل القرآن ما يقرب 
من رهان باسكال. (والصحيح أنه رهان يعود إلى أبي العلاء المعري)" 2 » فهذا رجل من 
آل فرعون يكتم إيمانه يدافع عن موسى هكذا طأتقتلون رجلا أن قول ري الله وقد جاءكم 
بالبينات من ربكم وإن يك كاذباً فعليه كذبه وإن يك صادقاً يصبكم بعض الذي يعدكم؟4”””. 


والقرآن يقدم الدلائل العقلية على القدرة الإلهية» في خلق السموات والأرض 
واختلاف الليل والنهارء وتوالد الحيوان... الخ. وفي كل ذلك «الآيات لأولي 
الألباب2"76. ويرد الفعل «عقل»؛ بمعنى ربط الأفكار بعضها بيعض» حاكم» فهم 
البرهان العقل » حوالى خسن مرت ویتکرر ثلاث عشرة مرة هذا السژال الاستنكاري» 
وكأنه لازمة: «أفلا تعقلون74"" ولذلك كان الأب «هئري لامنس» على حق في قوله 
أن محمداً «ليس بعيداً عن اعتبار الكفر عاهة من عاهات الفكر البشري» ولذلك یقدّم لهم 
الأدلة» فإن لم تنفع يستعمل معهم الإكراه. ومن الحجج على معقولية الرسالة تذكير 


(59) الصحيح أن رهان المعري قبل باسكال: 

قال المتجم والطبيب كلاهما لا عشر الاجساد قلت یکسا 
إن صح قولكمافلست بنادم أو صح قولي فالخسار عبليكما 
)7١(‏ القرآن الكريمء #سورة غائر»» الآية ۲۸. 

(1/) المصدر نفسهء «سورة آل عمران»» الاية ۰۱٩۰‏ 

(۷۲) الصدر نفسه اسورة البقرت» الاية ۷۱ 


۱۳۰ 


المعارضين بأن خيرهم هو في إدراك أن مصلحتهم هي في اتباع ما أمر الله والالتحام 
بالجماعة التي بينها رسوله بأمر منهء وهنا يستخدم القرآن ألفاظاً تقوم على الربح 
والخسارةء ويذكر البشر بأن العلاقة مع الله هي علاقة تجارية مثمرة» ويتحدث القرآن عن 
هذه العلاقة بدقة رياضية» فهي خاضعة لموازين الربح والخسارة والحساب الدقيق في 
الآخرة يميزان دقيق» ويستند رودنسون على دراسة شارل توراي بناء على ملاحظة قدمها 
أوغست موللر» فيحصي ويتكلمء أي توراي عن مصطلحات اللاهوت التجارية في 
القرآن» ويذكر القرآن بأن بعضهم يبقى سادراً في الغواية» وتأتيه البيّنة فيعود مقتنعاً قناعة 
عقلية أمام البيّة» مثل أن تحيق به مصائب أو يتعرض للغرق» وهكذا. 


ویلاحظ رودنسون الن تجد في كل القرآن أي حديث عن یمان يأي عفو 
باشراق حدسي لا عقل فیه. صحیح آن الوحي هبط على محمد وسط الرعدات الصوفية» 
ولكن الحديث الذي يصف لنا هذه الرعدات في فرائض الرسول يؤكد أنه في بداية الأمر 
تشكك في مصدرهاء وتساءل أليس الذي به من وحي الشيطان» فذهب يحدث بذلك 
المختصينت» في شؤون الوحي مثل ورقة بن نوفل» ابن عم زوجته» وهو الموخد الباحث 
عن اللهء» كما اقتضى الأمر أن يشجعه أهله وأن يتبادل الحديث مع جبريل» وأن يخضع 
هذا الملاك لاختبارات تثبت له أن ما يحمله إليه كان حقاً رسالة إلهية (لا مجال لإيراد هذا 
الحديث فهر طويل وممتع» تقوم فيه خديجة زوجة النبي باختبارات عن كيف يرى الملاك 
في أوضاع ختلفة) وتصل بعد ذلك ای آنه ملاك لا شیطان۳۳. 


ثم یعمد رودنسون ال مقارنة العقل في القرآن القائم عل طلب الدلائل عل 
مدعیاته بما في العهد القدیم والانجیل» ونكتفي ببعض ما یورد عنها. مثلاً «ما آنذا 
أعود أضع بهذا الشعب عجباً وعجیباً فتبید حكمة حكمائه ويختفي فهم فهمانه"*. 
«توكل على الرب بكل قلبك» ... لا تكن حكيماً فى عيني نفسك. . "٠.‏ . وكذلك : 
«المتكل على قلبه هو جاهل "2 ذلك أن هناك معرفتين» وحكمتين» وواحدة منهما فقط 
حقيقية» وهى عطية من الرب. ويذهب «بولس» بعيداً فى الاتجاه الذي تمثله المعرفة 
الوجدانية حيث: «مكتوب سأبيد حكمة الحكماء وأرفض فهم الفهماء... جهالة الله 
آحکم من الناس۰ ۲۳۳۹۰۰ «لا آتیت |لیکم آها الأخوة... مفادیاً لکم بشهادة الله . 
وكلامي وكرازي ۸ یکونا بکلام الحكمة... بل ببرهان الروح والقوة» لكي لا يكون 


(۷) رودنسون» الإسلام والرأسمالية» ملخص ص 86 - 284 وهذا الحديث هو في حاشية 
ص ۸٩‏ 

(۷4) الکتاب القدس» «سفر آشعیا» الاصحاح ۰۲۹ الاية ۰۱6 

(۷۰) الصدر نقسه» «سفر الأمثال»» الاصحاح ۰۳ الآيتان ٠‏ و ۷. 

(۷7) الصدر نفسه» «سفر الأمثال» الاصحاح ۰۲۸ الاية -۲٩‏ 

(۷۷) الصدر نفسه» «رسالة بولس الرسول الأول پل هل کورنوس»» الاصحاح ۰۱ الأیتان ۱٩‏ 
و۲۵. 


۱۳۱ 


إيمانكم بحكمة الناس بل بقوة ال . 

باختصار «في العهد الجديدء وعلى الأقل في تيار كامل يجتاز العهد القديم» نجد 
أن المحاكمة الإنسانية تعتبر غير ملائمة أبداً لمقاربة الكنه العميق لحقيقة العالم» أي لمعرفة 
اللّه » وأن العقل البشري يتعارض بصورة جذرية مع حدس الألوهية المكتسب بتجربة 
حيمية آنية» تجربة مباشرة منيعة على الوصف. سابقة لكل برهان أو غريبة عن كل 
برهان»“. ثم يقول: «في مقابلة هذاء تبدو العقلانية القرآئية صلبة كأنها الصخر. وهي 
عقلانية لا يبدو أن من الصواب ربطها مباشرة وبصورة أحادية بالعقلانية الاغریقیة» بل 
تقوم في إطار الموقف الفكري الذي یتصف به الکیّون» وهي عقلية ساذجة فقيرة 
بالأساطير والطقوس» قبلية صحراويةء يبدو فيها الإنسان على قياس قواه وعجزهء فلا 
يؤمن إلا بما يستطيع التوثق من آثاره؛ على عكس ذلك طرح القرآن صورة الوحي 
التوحيدي الیل 


في الواقع نحن غير ملزمين بتقديم تفسير لهذا الإصرار على تخاطبة العقل في 
القرآن» هذه التفاسير التي يجد رودنسون وسواه من المعتبرين للرسالة مجرد عمل بشري 
يقوم به الرسل» فرصة لتقديم دلائل على مؤثرات متعددة عملت عملها في عقل صاحب 
الرسالة. وهو أمر كما قلت لسنا محتاجين إليه؛ فالمهم أن القرآن على خلاف الكتب 
المقدسة يعتمد على العقل حتى لإثبات أنه وحي من الله . 


مثل هذا التأسيس يسمح لنا أو لسوانا في تأمل أن ينطلق العقل العربيء بعد 
الرسالة انطلاقاً عقلیاً یسعی وراء احجة والاقتناع. وهذا ما حدث فعلاً فأثار هذا العقل 
مسائل كثيرة» لعل أولها الوقف من ابر والاختیار» وصفات الله ومدی (مکان تصوره 
بصورة بشرية» وما هو الإيمان؛ وكيف أوجد الله العال وهكذا. 


۲ العقل العربي قبيل الإسلام في الححاز 

إذا كان الإصرار على الدليل والاقتناع أساساً في القرآن» وهو مما أثر في احتدام 
المذاهب الفكرية» وإثارة المشكلات» سواء التي لها أصل ديني أو التي تنبع بها الحياق؛ أو 
التي تستحثها التيارات الثقافية الواردة والمترجمة» فإن الإنسان لا يستطيع أن يمنع نفسه من 
تلمس أثر آخرء ولو ليس بشكل مساو للأول وهو إتجاه عرب ما قبل الإسلام في 
الحجاز» مكة والمدينة» وما حولها من عرب وأعراب» اتجاهاً واقعياً حسيا» وقد أشرنا إلى 


(78) المصدر نفسهء «رسالة يولس الرسول الأول إلى أهل كورنئوسء! الإصحاح ۰۲ الایات ۱ 
و 0ه 

)۷۹ رودنسون الصدر تفس ص ۹٩۰‏ - ۰۹۳ 

(۸۰) الصدر تشه ص 2۸۲ ۹۵. 


۱۳۲ 


هذا قبل قليل »> وهو أمر لاحظه الجاحظ والشهرستاني وغیرهم. وسوف نجد بعد قلیل 
أن هذه النظرة إلى «الجزئي؛ المحسوس ياعتباره هو الموجود الحقيقي هو ما اعتقده فلاسفتنا 
تقریباً هیصاً » ولا أعرف من تعداه منهمء أعني اعتبار المفاهيم العامة أو الكليات» 
موجودة في الف هن ككليات» بينما وجودها الحقيقي هو في الجزئي» كوجود البياض في 
الابیض. وحتی عندما آراد بعض اباهلین «تصور الاله» كان تصورهم من خلال 
ل وحتى فعل هذا الإله لا يكون إلا بوسائط مادية #ليقربونا إلى الله 
زلفى» . واذا نظرنا إل إنكارهم البعث الجسديء وهم أصلاً لا يتكلموت ولا 
یتصورون بععا روحیاً خالصا نجد أنهم يعتمدون على المشاهدة» حيث يعيد الإنسان الميت 
رم وعظاماً فعخرة» والقرآن لكي E E e‏ وليس على بعث 
روحي» بل لت التکلمین الذين هم أقرب إلى النص القرآني والتأثر الحلي والداخلي وأبعد 
عن التأثر اسشار چي یمتبرون الروح والتفس وما آشبه شبه مترادفات ترمز ٍل وجود مادي 
أو شبه مادي ؟ وفقط مع الفلاسفة ابتداءً بالكندي نجد فكرة خلود روحي لا مادي 
مستقل عن اللحسد. نعود الآن إلى مسألة الكلي والجزئي والنظرة الحسية في «تراثنا». 


۳ الكلي وال زئي 


إذا تحيحتا فلاسفتنا بلا استثناء» نجدهم یعتبرون العرفة تبداً من الحسوس ومن 
الجزئي» وهم ججيعاً إسميون» يعتبرون «الكلي» مفهوماً يجرده العقل بواسطة اللغة عن 
الجرئيات . وهم يعتبرون أن التجربة هي أصل المعقولات؛ وهذا ما نجده عند اېن خلدون 
في استخرايحج قوانين للعمران ولفلسفة التأريخ من وقائع الشمال الافريقي وسواهء وإن 
کان في الو قت نفقسه وفي جال العقیدة والاعتقاد الفلسفي الفكري ينحو نحواً آخر 
تقليدياً وربما کشفياً سلفیا. یقول ابن رشد: «ٍذا تومل کیف حصول العقولات لنا؛ 
وبخاصة الحقو لات التي تلتتم منها القدمات التجريبية» ظهر آننا مضطرون في حصولها 
لنا أن نحسى أو لا ثم نتخيل» وحیتذ یمکننا خذ الکلی»۱" «یظهر عند التأمل أن جل 
المعقولاات ا لحاصلة (لنا) منهاء إنما تحصل بالتجربة» والتجربة إنما تكون بالإحساس 
أولأء والتسخيل ثانياً»*: «لا تملك الكليات وجوداً خارج النفس... وما يوجد منها 





(۸۱) القرآن الکریم سورة الزم» الاية ۳. 

(۷) حو له ابن خلدونء انظر: ايف لاكوستء العلامة ابن خللون ترجة میشال سلیمان 
(بیروت : دار این خلدون ۱۹۷۰)؛ مهرجان اين خلدون (الدار البیضاء: [د.۰].۵ 1937)» وخصوصاً 
بعث محمد یر الباي «اأصالة اللهجية عند ابن خلدون»» ص ٩‏ وما بعدهاء وکذلك بحث جرمان 
عياش » ص ۰ ۶ وما بعدها؛ أحمد محمود صبحي, في فلسفة التاريخ ([ليبيا]: الجامعة الليبية» [؟/191])) 
الفصل الخاص ياين خلدون» وحسام عيبي الدين الآلوسيء مدخل إلى الفلسفةء الفصل ؟ (مخطوط). 

(۸۳) آبو الوليد محمد بن أحمد بن رشدء تلخيص كتاب النفسء ص ۷۹ - ۰۸۰ 

(۸۶) الصدر نقسه ص .4١‏ 


۱۳۳ 


خارج اللفس؛ فهو فقط أشخاصهاء*“ . 

وليس عجيباً بعد ذلك أن يتجه علماؤنا إلى المنهج التجريبي» كما سنوضح بعد 
قليل» وقد لاحظ أحد المستشرقين أن الفلاسفة اختاروا أرسطو في نظرية المعرفة وفي 
رؤيتهم للعالم الحسي لأنه أقرب إلى طبيعتهم التأريخية يشير إلى حياتهم في الجزيرة» 
ومواجهتهم الطبيعة مباشرة» و«عمليتهم؛ أي حياتهم العملية ٠‏ . 

إن ما له دلالة أن فلاسفتنا ومتكلمينا لم يأخذوا «بِمُثّل؛ أفلاطون» ووجهوا إليها 
نقدا قوياً فيه الشيء الكثير من نقد أرسطو للمثل0. 

وحتى إذا جتنا إلى ما أسماه الدارسون القدامى» طريقة الإلهيين وطريقة الطبيعيين» 
والقصود بالاول ابن سینا؛ وحدیثه عن الواجب والمکن ثم حدیثه عن الوجودات 
الممكنة» والمقصود بالثانية طريقة ابن رشد. الابتداء من الوجود الطبيعي. آقول النلاف 
هنا غير واضح؛ والمقصود لیس هذا. آما من ناحية العرفة فكلاهما ابن سينا (الإلهي) 
وابن رشد " (الطبيعي) يبدأ من المحسوس والوقائع وينكر الوجود المستقل بلا شرط 
للکلیات. " . 


200 أقسام المعرفة ودلالاتها عند التکلمین 

لا يختلف العتزلة عن الأشاعرة أو قل العكس في أقسام العلم أو المعرفة» وإن 
كانوا يختلفون في فاعل المعرفة المباشر أو غير المباشرء أي الله والإنسان» بحسب اختلاف 
نظرية كل منهم حول السببية والفاعلية» بمعنى أن المعتزلة يعطون للإنسان فاعلية 
الاکتساب والعرفت بينما يرجعها الأشاعرة إلى فعل مباشر لله یفعله في الانسان «الناظر» 
أو (المكتسب؟ة. 


العلم البشري» هو علم حادث. وهو إما ضروري وإما مكتسب » ومیتی أنه 
حادث» أي بالمقارنة لعلم الله الأزلي» ومعنى العلم الضروريء أي الذي يلزم نفس 
الإنسان لزوماً لا يمكن معه الخروج عنه ولا الانفكاك منهء لا يتهيأ الشك في المعلوم أو 


(۸۰) آپو الوليد محمد بن أحمد بن رشدء تفسير ما بعد الطبيعة لأرسطو, ص 454. وانظر هذه 
التصوص في: خلیل» مستقبل الفلسفة العربية» ص ١57‏ ولم نشأ تقضّيها في كتب ابن رشد فاقتضی 
التنويه . 

(87) عبد الرازقء تمهيد لتأريخ الفلسفة الاسلامية. ص ۰۱۵۰ وهو رأي الستشرق «منك». 

(۸۷) عبد ابحلیل کاظم. «نظرية اثثل عند آفلاطون والنقد الأرسطي لها» (رسالة ماجستیر» جامعة 
بغداد» کلية الفلسفة» [د.ت.]) رسالة حت |شرافي وخطوط في مکتبة القسم. 

( فخري. اپن رشد: فیلسوف قرطبة. 

(۸۹) تيسير شيخ الأرضء المدخل إلى فلسقة اين سينا (بیروت: دار الأنوار» [۰)]۱۹۲۷ ص ۲۰۳ 
وما بعدها. 


۱۳ 


الارتياب به فهو اذاً علم يقيني ولا دخل لنا في حصوله» ولا نفی ومثاله علم الانسان 
برجود نفسه وأحوالها من صحة وسقم ولذة وألم» » وعلمه بالارکات والعلم پاستحالة 
اجتماع المتضادات» ومثل ذلك أن الخبرين المتضادين خبرهما لا يكون صادقاً لكليهما؛ 
وعموماً العلم الضروري هو الحدس أو العلم المباشر الذي يصل فيه العقل | إلى المعلوم من 
دون توسط دلیل آو برمان. والعرفة الحسية هي إحدى مصادر الجزء من هذه المعرقة 
الضرورية» مثل أن إدراك حاسة بحصل عنه علم بالحسوس مباشرة؛ وآضاف آخرون آن 
هذه العرفة قد لا تكفي وحدها من دون العقل» فالحس لا يميز احمرار الخجل من احمرار 
الخائف أو المرعوب» كما لا يمكن للمعرفة الحسية إدراك خاصية الشيء» بل هي تقف 
عند ظواهر الأشياء. 

أما العلم المكتسب فقائم على النظر أي انه يقع عقب استدلال وتفكير» وهو العلم 
النظري؛ وهذا العلم يجوز فيه الرجوع عنه والشك في متعلقه» فهو عكس العلم الضروري 
الذي لا يمكن الشك فيه. ويشمل هذا العلم أربعة أقسام: )١(‏ العلوم الاستدلالية» وهي 
استد لال بالعقل من جهة القياس والنظر؛ (۲) العلوم التجریبیة» وهي العلومة بالتجارب» 
مثل الرياضيات والطب والحرف والصناعات» وأصلها مأخوذ عن التجارب والعادات. (۳) 
العلوم الشرعية» مثل العلم بالحلال والحرام والأحكام الفقهية؛ (4) العلوم الفطرية 
الإلهامية» وهي «العلم بفن الشعر وما يتعلق بالأوزان العروضية وقد يعلم هذه الأوزان 
ويزاولها أميّ» لا معرفة له بهاء ویعجز عنها رجل حکیم یعرف قوائینها!"*. 

ما الذي نقصده من هنه اخلاصة؟ القصد آننا لا نجد في مکان هنا حدیثاً عن 
علوم بشرية فطرية أو مكتملة مرکوزة كما عند أفلاطون في نظرية أن العرفة تذکر» 
فكل معرفة هناء سواء كانت ضرورية (فطرية) أو مكتسبة هى علاقة بين الإنسان 
وحواسّه وبين الأشياء» فمن هذه العرفة ما هو ضروريء لا جهد للانسان فیه لأنه 
حصل مباشرة بلا واسطة مثل وعي بذاتي وبعدم التناقض. ومنها مکتسب بنظر ودلیل. 
وما هنا تکتمل الصورت فکما وجدنا عند فلاسفتنا؛ العرفة اکتساب بين ذات عارفة 
متعلقة بمعلوم آو مدرك آو حسوس ومکذا. والتکلمون وکذلك الفلاسفة» اسمیون؛ 
أصل کل معرفة عندهم هو املزئي. 


ه ‏ إيمان المقلّد وإيمان الدليل 


ليس الفرق هنا الإيمان» بل كيفية الإيمان» أهو بالعمّل والدليل والاقتناع أم 
بالتقليد؟ اختلف مفكرو الإسلام في صحة إيمان المقلد»ء على أساس أن العقل أساس 
الدین » فالقلد سار وراء غیره» بيتما غير المقلد استعمل عة . 


)٩۰(‏ سلمان «نظرية العرفة عند الأشاعرت» ص ۱۸ وما بعدها. 
)٩۱(‏ سلیمان دنیاء التفکیر الفلسفي الاسلامي (القاهرة: مکتبة الانجي» ۰6۱۹7۷ ص ۲۰۱ - 
۳۷ وخلیل» مستقبل الفلسقة العربیة» ص ۰۲۰ 


۱۳۵ 


إن التساؤل هنا مشروع هكذا: إذا كان الإيمان المقبول هو الذي ینقاد الیه صاحبه 
بعقله» أصبح الإيمان تفلسفاً بكامل شروط التفلسف الحرّء بمعنى أن الإنسان يقف أمام 
العقائد یمتحنها بعقلی ویقارغا باللا إيمان ویفلسفات مضادة ٹم يختار موقفاً. لکنا 
وجدنا آن علم الکلام أساساً هو تعقل للمسلّم الديني» ويعتمد على أطروحات دينية 
ما2 ولذاً فنحن نشك في قيمة مثل هذا الاشتراط «للعقل» في الایمان» بمعنی 
تانكس الباق ”ل العمل » ۷ اسي العقل على الإيمان؛ ونشك في أن ام 
المتكلمين أو المؤمنين ومن كل الأديان فعلهء اللهم [ إلا عدداً يسيراً ساورهم الشك» كما 
حصل لأوغسطين فترة» ثم خرج من شكه. 

ومع ذلك فان الانسان لا یملك الا آن یکبر هذا الاشتر تراط للعقلانية بدلاً من 
التقليدء ولو أنبا في الحدود التي رسمناها أعلاه. إنها لصورة es‏ 
فبدلاً من «آمن وتعقل؛ أو «شك لكي تؤمن؟ نجد هنا صيغة مفادها «تعقل لكي تؤ 
ومع ذلك فمن الناحية السيكولوجية يستشعر الإنسان أن أصحاب كلا القولين 3 
من قناعة آنهم من آي نقطة بدآوا فان e‏ واحدة وهي حصول الإيمان وسلامته! 


7 - تعد صور الناهج التي طرحها العقل العربي 

أمامي مخطط بأنواع هذه المناهج عند الفقهاء والتکلمین (آشاعرة ومعتزلة)» وعند 
الاصولین التأخرین (ابن تيمية)» وفي التأريخ (ابن خلدون)» وعند العلماء (علماء الطب 
والکیمیاء والضوء والطبيعت. والفلسفة) فما الذي بستطیع آن پفعله باحث في ندوة 
ومحاضرة واحدة؟ سأكتفي بعناوین لهذه الناهج: 

أ بالنسبة إلى الفقه» سبق الكلام . 

ب - بالنسبة إلى المتكلمين نجد المناهج التالية : 

() القیاس والاستدلال بالشاهد على الغائب» ونجد الجويني والغزالي والشهرستان 
يستعرضون لنا آربعة جوامع بين الشاهد والغائب» هي العلة والشرط والدليل والحد؛ 
ومثل هذا وقريب منه بحسب المعتزلة وبحسب القاضي عبد الجيار» وهي : : الاشتراك في 
الدلالة» والاشتراك ی العلت وما يجري مجرى العلّق وأخيراً تعلق الحكم في الشاهد 
يأمر يوجد أبلغ منه في الغائب. 

(1) السير والتقسيم. 

() الطرد والعكسر 59 , 

ويقدم ابن تيمية المنهج التالي: وهو منهج يطبقه في المعرفة ونقد المذاهب» وأسسه 
هي : 


۰۲۸ - ۸ سلمان» المصدر نفسة )2 ص‎ 4٩۲( 


۱۳۹ 


() الاعتماد عل الکتاب والسّة. (۲) تقييد العقل وعدم الاعتداد به في غير 


چاله. (۳) موافقة صحیح النقول لصریح العقول. (4) الأخذ بقیاس الاول في الاثبات. 
(۵) تقديم البادئ على الرجال"۳. 


المنهج عند ابن خلدون. لا پسعنا هنا أن نذکر خصائص هذا المنهج الجزئية› 
لكن الدارسين أشاروا إلى أنه منهج استقرائي واقعي يقوم على الرصد والتوحيد 
واستخلاص القوانين الكلية. ومن أهم خصائص هذا المنهج: )١(‏ الكلية؛ أي ربط 
الظواهر بعضها ببعض وتقسیرها من خلال روابطها» واستخراج القوانين الشاملة. (۲) 
الدیالکتيکية. (۳) الرژیا النقدية القائمة عل العقل والعقولية. اتمية والسببية. 
التغير والصيرورة. (0) النظرة العضوية. وكل ذلك مطبق على أحوال البشر وعمرانهم 
ونجده لاول مرة - ربما مسبوقاً بالطرطوشي» کما یذکر هو وابن رشد والكندي - کما 
نری نحن وآخرون أو کو كما يرق مد ارو يؤكد على السكان والضرائب؛ 
والناش والعامل الجغرافي من سهل وجیل» والعامل البشري» ونوع الادارت والعصبية› 
والسلطان؛ وقوانین اجتماعية آخری؛ کالتفلید» وتشبه الغلوب بالغالب"**؟» وآثر 
الترف ؛ وغير ذلك كثير. 

د - اللهج العلمي البحت. قدم العلماء السلمون والعرب منهجاً تجریبیاً یکاد يكون 
مكتملا إذا قسناه با منهج التجريبي احدیث» من رصد للظواهر (ملاحظة) وفرضیت 
وتحقق من الفرضية» ثم الوصول إلى قانون أو خلاصة وقاعدة» وبعض هذه الوسائل 
للتحقق من الفرضية مقاربة لأشكال التحقق الستة عند جون ستيوارت مل. 

وفي ما يلي ملخص لبعض استخدامات مذا النهج بحسب علمائناه ومسمياتهم 
التي وضعوها لأجزاء منهجهم . 

() منهج الاستقراء عند جابر بن حیان وابن الهیشم (في ميداني الکیمیاء 
والبصریات) . 

استخدم جابر بن حیان النهج التجريبي بکل خطواته قبل آن یژسسها فرنسیس 
بیکون وجون ستیوارت مل . فقد فصّل في بیان خطوات «منهجه» ومصادر معارف فاذا 
هي ملاحظة للظواهر. واٍجراء تجارب علیها - وکان يسمي التجربة بالتدریب - وافتراض 
فروض لتفسیرها؛ تنشأ عنها نتائج يمكن التثبت من صوابها أو خطئها بالرجوع إلى 
الواقع » ويكون بذلك قد تجاوز «بيكون؛ إلى الفروض» وكان بيكون يقف عند الملاحظة 
والتچارب ویتردد في استعمال الفروض . وقد استخدم جابر في مجال الكيمياء منهجاً 
يتلخص في استخراج «علّة الشيء؛ أو سببه» ثم تلمسه في ما قد يشبهه في الأشياء 


)٩۳(‏ عارف عبد فهد «نقد ابن تيمية لثقافة عصره) (رسالة ماجستير» جامعة بغدادء كلية 
الفلسفةء [د.ت.])» ص ۲۹ ۔ ۰۳۸ 


)۹٤(‏ حول ابن خلدون انظر الهامش رقم (۸۰) السابق. 


۱۳۷ 


المجهولةء حتى إذا استيقن الباحث اشتراك كل من المعلوم والمجهول في علّة واحدة» 
حكم على الثاني بما حکم به على الأول» عن طريق القياس» وتقوم فكرة القياس أو 
«الممائلة» على مبدأين» هما: مبدأ العلية» أي ان لكل معلول علة» ومبدأً التناسق 
والنظام» أي ان المظاهر الجزئية للموجودات» وإن اختلفت أشكالها فهي ترتبط بعلل كلية 
من شأنبا أن تبث التناسق والانسجام في ما بينهاء بحيث تتجمع مهما اختلفت وتشعبت 
عللها في أقل عدد من العلل والأسباب. 

والقصود بالقياس عند جابرء ليس «القياس المنطقي؛ المكوّن من قضايا ونتائج» بل 
«المماثلة» أو قياس الغائب عل الشاهد أو اللامعروف على المعروف» أو غير المدروس 
من الظواهر عل ما عرف من ظواهر مماثلة لتلك. وهذا هو الاستقراء بعینه وقد جعل 
هذا القیاس على ثلاثة أوجه: 

الأول: دلالة الجانسة آو الانموذج» ومي آشبه بالوقائم الختارة في النهج 
الاستقرائى عند المحدثين» وهى دلالة ظنية احتمالية؛ أي أن التجربة احتمالية» وأنها لا 
تؤدي إلى يقين مطلق» وهذا يلتقي مع وجهة النظر الحديثة حول الاستقراء. الثاني: دلالة 
جری العادة» وهى قياس واستقراء للنظائر» واستشهاد بها على المطلوب» وهذه احتمالية 
كذلك. الثالث: دلالة الآثار أو شهادة الغيرء أي من المشاهد لا يجوز الحكم على ما لا 
يعافد الا عل سبیل الاحتمال"**. 

أما ابن الهيثم فقد عرض «منهجه» في مقدمة كتابه المناظرء فقال: نبتدئ في 
البحث باستقراء الموجودات» وتصمّح أحوال المتغيرات» وتمييز خواص الجزئيات أي البدء 
بالملاحظة ثم معها (التجربة»»؛ ويسميها «الاعتبار» أي تبيئة الظروف والظواهرء أو ما 
آسمیناها «التجرية واللاحظة الصطنعة». ثم استخلاص القائق والقوانین؛ والاستمانة 
بالالات والاجهزت ثم تأي مرحلة التطبیق» أي تطبيق القوانین والنتائج الستخلصة على 
ابزئیات(؟ . 

(۲) النهج العلمي التجريبي في الطب والفلك. فأما في القلك فقد استخدم آبو 
معشر البلخي (التوی سنة ۹۹۵م) وابن پونس الصري (ت عام ۱۰۰۸م) الاستقراء. 
وکان الأخیر یشتغل بذلك في مرصده بجبل القطم آیام امحاکم بأمر الله» ونشرت آرصاده 
في جداول عرفت في تأريخ علم الفلك بالرصد الحاكمي؛ وقد عولت علیها آوروبا 
حتى عصر النهضة الأوروبية. وممًا له دلالة وجود مراصد أخرى مشهورة مثل مرصد 
الأمون منذ عام 874 ومرصد مراغة قرب بغدادء أما في أورويا فأول مرصد أنشأه 
قريدريك الثاني في القرن السادس عشر اليلادي"*. وآما في الطب» فقد کان الرازي 
(أبو بكر) وابن سينا يصفان الأعراض الرضيّة ویشخصان العلل» ثم يأتيان على بيان 


(45) مصادر هؤلاء جميعاً في: الآلوسيء مدخل إلى الفلسفة؛ الفصل 4. 
(5) المصنر نفسه. 
)٩۷(‏ الصدر نقسه. 


۱۳۸ 


الروابط والعلاقات بين علل الأمراض التشایهت وها في هذا یقومان بعملية تفسير» لا 
تقتصر على مجرد وصف مظاهر المرض» بل تفسير أعراض المرض ودلالاته» وأن يتلو 
الشاهدة وضع فرض يتحقق منه الطبيب عن طريق التجربة» وقد طبق الرازي تجربة على 
فرد سقاه زئبقك واصطنع منهج الملاحظة والتجربة في دراسة هذه الظاهرة؛ كما أن ابن 
النفیس (ت 1۸۷ه) هو آول من کشف الدورة الدموية الصغری قبل هارفی. 

وقد اشترط ابن سينا لاجراء التجربة شروطاً تتضمن القواعد الثلاث التی وضمها 
جون ستيوارت مل في تحقيق الفروض» من ستة» ومي قواعد: الاتفاق» والاختلاف» 
والتغيّر النسبي» وكذلك مجموع القواعد التي وضعها فرنسيس بيكون للتجريب. إن روح 
العصرء وقلة الالات وفقرها کانت بعض آسباب عدم ازدهار واستمرار هذا الل“ . 

(۳) منهج ابن طفيل» وهو منهج مفصل تجريبي» وقد آوضحه في قصته حي بن 
بقظان رفصاناء في كتابنا محاضرات في الفلسفة الاسلامية الذي يطبع الآن من قبل جامعة 
بغداد ۰. 


یت العقل الستقل والتوخد 

أقصد بهذا اعتماد العقل العربي عند بعض فلاسفتنا عل ذاته دونما آي عون من 
نص آو وحي آو منقول؛ فقد تخيّل ابن طفيل الفيلسوف الإشراقي قصة هي حي بن 
يقظان يقوم فيها إنسان نشأ في جزيرة مقطوعة باستخدام حواسه وعقله لتحقيق رؤية 
فلسفية وعلمية كاملة؛ (تتطابق مع المتيسر إلى زمانه من المعرفة العلمية والفلسفية ويرمز 
به» لتاریخ الإنسان وحضارته بكل خطواتهاء أو يرمز به لقدرة العقل الإنساني بنفسه على 
الوصول إلى الحقائق وكل ما يلزمه). وهذا فرض لا يستبعده المعتزلة» حيث يرون أن 
العقل البشري قادر من الناحية الافتراضية على الوصول إلى المعارف وتميز الحق والخطا 
والصواب» وصنع الحضارة» حتى لو لم يوجد دين . وهذه الفكرة نجدها في صلب فكرة 
"التوحید» عند ابن باجة وهي وراء أصناف الطالبین والخاطبین عند ابن رشد (وقد سبق 
بیان هذه النقطة في ما تقدم). لقد آشارت فکرة الانسان الذي یعتمد عل عقلهء هكذا 
فهمها الترجون اللاتین والغربیون» آعنی قصة حی بن یقظان. آقول آثارت أصداء عميقة 
وتعددت آثارها وأسالیب احتذائها واستخلاص الفید منها(۳. 


۸ - الدعوة ال التواصل ودلالاتها 


منذ الكندي فابلاحظ ووصولاً إلى ابن رشد جهر العقل العربي التنور» والوائق من 


(88) المصدر نفسه. 

(59) أيو بكر محمد بن عبد املك بن طفيل» حي بن يقظان» في أي طيعة من طبعاتها. وانظر: 
مدني صالح ابن طفیل : قضایا ومواتف» سلسلهة دراسات؛ ۲۱۲ (بغداد: وزارة الثقافة والاعلاي 
۰ «الطريقة العلمية»» ص 5١‏ وما بعذها. 

(۱۰۰) صالح. الصدر نقسه؛ الفصل ۰۸ ص ۱۶۷ وما بعدها مفصلاً. 


۱۳۹ 


نفسهء بأن «التقوقع» غير معقول» وآن الق هو غاية وهدف بأية وسیلة وصلت ما الیه» 
وبصرف النظر عن «قائلهت وآن التعاون ونقسیح العمل والإبتداء من حيث انتهى 
الآخرون من إخواننا في الإنسانية هو منهج سليم» وأنه يتعذر أن نبدأ من الصفر" ۳ . 


إن هذه الدعوة التي بدأت مع الكندي وانتهت مع ابن رشد كأنها تسبل ويا للأسف 
باية وبداية مرحلة»؛ هي ما أسميناها مرحلة الازدهار» التي أهم خصائصها الدعوة إلى 
التواصل مع الفلسفات اليونانية والشرقية والاستفادة ما حققته احضارات العاصرة 
والسابقة» لكن ما حدث بعد ذلك هو دعوات شديدة الائغلاق ضد «الاخره وضد الفلسفة 
بالذات وعلم الكلام أيضاًء وحتى العلوم المرافقة لهاء ونجد تسجيلاً لقصة هذا #الصراع» 
بين الدين والفلسفة الذي أصبح بعد فترة الازدهار بديلاً عن «الاتصال» والتقارب في كتاب 
توفیق الطویل(" ۳ وکذلك في کتاب مصطفی عبد الرازق وسواهما"۳ ۲ . 


٩‏ النقد والحوار اا 

من أعظم السمات للعقل العربي في فترة ازدهاره آن هذا العقل عقل تحاوري نقدي 
تمحيصىء مثال ذلك نقد ابن رشد للأشاعرة» ونقد التکلمین للفلاسفت مثلاً نقد الغزالي 
للفارابي وابن سينا في التهافت» ومن ثم التهافتات بعده» ونقد الفلاسفة للمتكلمين (مثل 
نقد ابن رشد للغزالي) في مبافت التهافت» ونقد ابن رشد للمتكلمين في الكشف عن مناهج 
الادلة وفی شروحه الکبيرة» ونقد اپن سینا للمتکلمین عبر کل کتبه . إن مجرد تعداد الناقدين 
والمنقودين يمكن أن يشكل کتابأً وکذلك مساحة هذا النقد وما تشمله من مذاهب وآراء 
وعلوم» بما فیها نقد ابن تيمية للمنطق» ونقد ابن خلدون للفلاسفة آو الفلسفة» وعشرات 
الأعلام وكتبهم؛ إن قصة هذا الحوار متعددة» فینصها في مشکلات الوجود؛ والعرفت 
والأخلاق وهكذاء ويمكن أن نشير إلى كتابئا حوار بين الفلاسفة والمتكلمين الذي جمع 
وأصل وفصل كل الجدل بين المتكلمين وعلى رأسهم الغزالي من جهة وابن رشد والفلاسفة 
من جهة أخرى من خلال متكلم الوجود في كتابي التهافت وتهافت التهافت» وأصولهما 
وصولاً إلى جیی النحوي من جانب التکلمین وبرقلس وأرسطو من جانب الفلاسفة. لقد 
آرضحت في الطبعة الثالثة لكتاپي مذا آن ما قدمه کلامیُونا وفلاسفتنا من جدل عمیق 
مفصّل حول قدم العام وحدوثه وکل الشکلات التعلقة به حول احركة والزمان والادة 
والعليّة وغیرهاء والوجوب والامکان والفعل الطبوع والارادي والتسلسل إلى ما لا ناية 


( حسام غيي الدین الالوسي. فلسفة الكندي وآراء القدامی والحدئین فیه (بیروت: دار 
الطلیع. ۰)۱۹۸۵ الفصل الخاص بالنهج والعرفة. ص ۲۷ وما بعدهاء وأبو الوليد محمد بن أحمد بن 
رشدء «فصل القال وتتریر ما بین الشريعة واحکمة من الاتصال»» في: آبو الوليد محمد بن أحمد بن رشد» 
فلسفة ابن رشد. عقیق مارکوس جوزف موللر (میونیخ: فرانز» ۰۱۸۵۹ مواضم عدة. 

(۱۰۲) توفیق الطویل قصة النزاع بين الدين والفلسفةء ط ۲ (القاهرة: مکتبة مصرء ۱۹۵۸). 

(۱۰۳) عبد الرازق» هید لتأريخ الفلسقة الاسلامية؛ القسم ۰۱ الفصل ۰۶ ص ۷۷ - ۰۹۸ 


۱۳۰ 


أو إلى نهاية» أقول أوضحت أن هذا الجدل هو أعمق بكثير من كل ما قَدّمه «کائت» حول 
القضایا ونقائضها" "* وكذلك حول أدلة وجود الله وإبطالهاء وأدلة جوهرية النفس 
وابطالها. وکل الفرق آن «کانت» آراد آن العقل البشري غیر قادر عل الاقتناع بواحد من 
الوقفین (القضیة) آو (نقیضها) وبالتالي فالعقل عاجز؛ ولا بد من آن یصرف نظره باتجاه 
آخرء بینما موقف الأطراف التجادلة (متکلمون - فلاسفة) هو موقف «دوغمائی" بمعنی 
أن كل واحد يعتقد أنه على حق» مع أنهما لم يقصّراء في جلب كل الأدلة العقلية لصالح 
منظورهما وكل الأدلة المفئدة لرأي الآخرء فهو جدل عقلي» ولیس بالسكاكين والقتل على 
الهوية . والشيء نفسه يمكن أن يقال عن مستوى الجدل حول المسألة نفسها بين أنغلز 


(10), 


ودوهرنغ » الذي یسعفنا به آنغلز في کتابه ضد دوهرنغ 


۰ - مثال من الحوار 


وشبيه ذلك الحوار بين المعتزلة والأشاعرة وحوار الآخرين من أطراف أخرى مع 
كل منهماء فهو حوار على رغم أنه يدور على أمور «دينية؛ إلا أنك تجد فيه كل أنواع 
البراعة المنطقية والاستدلالية» والبيانية واللغوية. وهو جهد کبیر» يدل على أن هؤلاء 
کانوا وراء قضية» یصرفون عمرهم من آجلها ویعتبرونبا «مهمة» وهذه مسألة نسبية» لكن 
الجهد والتعب والإخلاص والجد ليس نسبياً» بل شاهد عل نفسه وعلی صاحبه. 


۱۱ إبداع العقل العربي للعلوم 

وهذه صفحة لا تنتهي ١‏ ففي میدان العلوم اللغوية والدينية› یمکن تعداد صفحات 
عدة بأسماء علوم ابتكرها العقل العربي في هذه الفترة المزدهرة» ولم تكن موجودة ولا 
معروفة. فماذا نعدّد» ومن هذه: النحوء والبيان والبديع» وفقه اللغةء والنقد الأدبي» 
ودراسة النصوص» والقواميس»› والشروح» والعروض ومن علوم الدین : الفقهی. 
وأصوله» وعلم الحديث» والجرح والتعدیل والتفسیر» والسننء والسيّر» والحكميات» 
والناسخ والمنسوخ» وأسباب النزول وغير هذا كثير؛ وفي ميدان العلم البحت» يتفق 
معظم الباحثين ومؤرخي تأريخ العلم أن العقل العربي أبدع العلوم التالية: علم الجبرء 
وعلم التفاضل والتکامل» وعلم حساب الثلثات؛ وعلم اللوغارتغات وعلم البصریات 
أو علم الضوءء وعلم الکیمیاء» وعلم الاجتماع» وعلم الجرح والتعديل في الحديث (من 
حيث هو منهج علمي يقوم على أسس» وعلم مقارنة الأديان)» وقد اعتبر غولدزهر 


(۱۰۶) |میل بوترو. فلسفة کانط ترجمه إلى العربية عثمان أمين (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للتأليف والنشرء ۰۱۹۷۱ الفصل ۰۷ ص ۱۹۹ وما بعدها وصفحات متفرقة. والالوسي «تأصيل 
فلسنات الوجود العربية وجدلية التواصل»» ص ۸4. 

(۱۰۵) فريدريك انجلزء ضد دوهرنغء الترجمة العربية» ص ۰٩‏ - ۰۷۰ والآلوسي» الصدر نفسه؛ 
ص ۸۵. 


۱۳۱ 


ظهور هذا العلم عند المسلمين دليلاً على اتساع آفقهم ورحاية صدرهم" ""*» يضاف إلى 
ذلك أدب الرحلات» والقصص الخيالي (مثل حی بن يقظان والقصص الرمزي الفلسفي 
والحكمي عند الإخوان» وابن سينا والسهروردي» وسواهم). بالإضافة إلى أنواع العلوم 
الجغراقية والتأريخية المسجلة باسمهم ولهم. ولا يسع المقام لذكرهاء فقد بلغت أعداد 
العلوم الئيسية حند طاش کبری زاده وحاجي خليفة أكثر من ثلاثمئة علم. 

۳۲ - إن من الخطأ تفسير فعالية العقل العربي في حدود النظريات الفلسفية 
والفكرية فقط والعلمية فقطء فإن هذا العقل لم يكن أقل حضوراً في الميادين العملية 
والحياتية» في التجارة والبناء والاستكشاف والإدارة والسياسة» واطرزف والصنائع . 


١‏ إن المحافظة على التراث البشري العلمي والفكري القديم» قبل فكرنا 
العربي» سواء بترجمته أو المحافظة عليه؛ أو بإضافة علوم ومعارف عليه» هو عمل ليس 
بالهيّن» وكذلك شرحه وفهمه وتمتّله» ثم محاولة المشاركة فيه إغناء ورفداء ومثل ذلك 
إيصال هذا التراث مع ما قدمه العقل العربي إلى أوروباء وقد أقرّت الأخيرة هذا 
وشخصت بازدياد هذا الأثر. 

١54‏ - ولقد أثر الأدب العربي العقلاني» لأبي العلاء وعمر الخيام والمتنبي» وابن 
طفيل والقصص الرمزي لابن المقفع وابن سينا وغيرها أثراً حميداً في الآداب اللاتينية وآداب 
أوروبا الحديثةء ومثل ذلك يقال عن الفلسفة والعلم العربي» فقد وجد بين فلاسفة العصر 
الوسيط المسيحي الأوروبي مشايعون للعلم العربي والفلسفة العربية» مثل روجر بيكون» 
وتوما الأكويني» وأوكام؛ وشخص مثل توما الأكويني تعكس كتبه معرفة دقيقة بالفلسفة 
والكلام العربيين» وهكذا بالنسبة إلى بيكون مع العلم العربيء وقد بدأت الدراسات الحديثة 
تلقي الضوء على هذا التأثير» كما رسمت الطرق التي بها وصل علمنا وفلسفتنا وقکر 
جغرافيينا ورحالتنا إلى الغرب اللاتيني» وعن طريقه إلى الفكر الغربي الحديث. 

في الختامء لا بسعني إلا أن أوضح أن هذا العقل العربي الكلاسيکي؛ ١‏ واه ان 
فترة ازدهاره فى المشرق أو لترب إن بدا إل للع الد العربية الحديثة» قد أدّى 
دوره كاملا شین مدا عالياً وضمن ظروف الجتمعات والانسان آنذاك» وضمن 
وضم الانسان الاجتماعي والمعرفي والتكنولوجي. يكفي أن نقارن ما له وما لناء ما كان 
هو عليه وما قدمه؛ وما نحن عليه الآنء دوره القيادي بالنسبة إلى الحضارة البشرية في 
زمانه» ودورنا الآن أمام الحضارة الغربية والمعاصرة لنعرف فرق ما بيننا وبين سلفئا. لقد 
كانوا رواداً ونباة» فهموا ما حولهم عدر و ی روح العصر آنذاك واستوعبوه 
وأحسنوا الأخل والرفد من غيرهم ولغيرهم”" 


)17( جولدتسيهر» العقيدة والشريعة في الإسلام: تاريخ التطور العقائدي والتشريعي في الدين 
الإسلامي ‏ 

)٠١(‏ ذكرنا في المثطة أننا سنناقش محمد عايد الجابري في أطروحاته عن العقل العربي» لكن طول 
البحث جعلنا نتوقف عند هذا الحدء وقد قدمنا خلال البحث ملاحظات شاملة ضد منهجه. 


۱۳ 


انحور الثالت 


العقل العربي النهضوي بین الأنا والاخر 
في فكر النهضة العريية الحديثة 


(لفصل (لساوس 


الحقل بین الحضور والغیاب قي انطلاقة 
النهضة العربية الحديثة (قراءة نقدیة) 
علي عطية عبد الل“ 


أولا: العقل 

إن كلمة «العقل» تعبر عن مدلولات عدت فقد تعنى المعرفة بالشيء» فنقول عقل 
الشيء عرفه وآدرکه ونقول هل یعقل مذا؟ أي هل بالإمكان إدراكه أو معرفته» وهو 
قصد استفهامي لا هو غریب الوقوع. ونقول حکم العقل قبل تنفيذ العمل كمؤشر على 
عقل التسرّع والعاطفة واعتماد الروية في اتخاذ القرار بعد دراسة وقحیص وئلیل ومقارنة 
بين النتائج المتوقعة لما قد يتخذ من قرار. ويقال إن الرسول ية سأل أعرابياً جاء لأداء 
الصلاة في المسجد عن كيفية قدومه فأجاب الأعرابي أنه جاء متطیاً جلا» فسأله کلف وأين 
تركته؟ فقال في خارج المسجد تركته متوكلاً على الله! فرد عليه: «کان عليك آن تعقله 
وتتوكل». وعلى أساس هذه الحادثة أصبحت الحكمة تقول «إعقل وتوكل؟ أي استخدم 
العقل› > بمعنى تحديد الجموح ذي المردود السلبي» فالجمل قد يجمح بعيداً عن المكان وقد 
یصیبه مکروه والإنسان قد يتسرّع في عمله وفي حكمه فيصيب نفسه أو الآخرين 
بمكروه... وقد جاءت کلمة العقل في القرآن الکریم بمعنی الادراك حیث تکرر فعل 
يعقلون في آيات كريمة عدة» سواء EEE‏ واستغراب افلا 
يعقلون2'”4؟ أو محل تأكيدٍ على إدراك القوم ك «لقوم یمقلون"" . وفي تراث العرب يقال 
«عقلاء القوم» آي العاقلون من القوم أي ذوو الخبرة واحنكة والدراية بالأمور فهم عقلوا 
الحياة بإيجابياتها وسلبياتها فأصبحوا مصدراً لقول الحق في موضعه وازهاق الباطل من غیر 


(#) أستاذ الفيزياء في جامعة بغداد. 


)۱ القرآن الكريم » ااسورة يس )242 الآية 14 
(۲) الصدر نفسه» ۱سورة البقرت» الاية 1514 


۱۳۵ 


موضعه» فهم الحكماء الذين يعقلون العراطف لكي لا تجمح خارج طار الوضوعیت 
وذلك بآرائهم السديدة وبأفعالهم الرشيدة وبالسلوك القويم معبّرين عن قول الخالق عر 
وجل #لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم»”" أفضل تعبير» وقوام الانسان اعتداله» 
والإعتدال خضيع العقل» فالله عز وجل فضّل الإنسان على سائر الكائنات الحيّة بإحكام 
بنية العقل به وسعة إدراكه وقدرة حسيته لما يحيط به وقابليته على التفاعل معه مؤثرا فيه 
ومتأثراً به. إلا أن الله عرّ وجل لم يعط الإنسان كامل تفاصيل الحياة التي سيحياها 
بالتفاعل مع الطبيعة وقوانينهاء لأن القصد الربّاني هو أن يطور الإنسان نفسه ويطور الحياة 
التي يعيشها من خلال التفكر والتيصّر والتعمّل للقوانين الطبيعية التي تتحكم في سير 
الحياة الكونيةء والتي وضعها الخالق عر وجل لهذا الكون الواسع والعجيب» ونوّه عنها 
في آياته الكريمة. 


ویاستخدام العقل (4هن) وماحكة الطبيعة والتفاعل معها بعقلانية تمكن الإنسان 
من استنباط الکثیر من قوانین الطبیعة وتطویعها لصالح عملية بناء حضارة انسانية بأبعادها 
المتنوعة. وإذا علمنا أن الحضارة نظام اجتماعي يساعد الإنسان على زيادة ثقافته بأنشطتها 
التنوعة» أدركنا أهمية البعد الحضاري لأي مجتمع إنساني. .. 


وقد اختلف الفکرون عبر فرون من الزمن حول دور العقل ودور الادة (علاعص) 
فى تطور الحياة والجتمعات الانسانية. وقد ساد الفکر الادي خلال القرنین الثامن عشر 
والتاسم عشر وخاصة عند مارکس وأتباعه حیث اعتبر الفکر هو انعکاس للمادة ولا 
وجود للفکر من دون الادة بینما هناك من آعطی الدور الأساسي للفکر» وبالتالي للعقل 
(سنص) . وفي الحقيقة إن موضوعة المادة وموضوعة الفکر قد تدخل في إطار فلسفة من 
بدأ آولاً الدجاجة آم البیضة؟ لذا فلا يجوز الإطلاق على أن المادة أولاً ولا يجوز أيضاً 
الإطلاق على أن الفكر الناتج عن العقل أولاً. . . فالتکوین الریّاني للكائن الحي المحسوس 
الحياة هو مزيج مادي وعقليء وإذا ما أخذنا أصغر بنية فيه... وهي الخلية نجد آنبا 
تكوين عجيب تحمل نواتها عوامل إعادة بنائها ونقل صفاتها من جيل إلى جيل» وأن 
التكوين البنائي للمادة المبني على الذرات والحزئيات وأن حقيقة أن أصغر بنية تكوينية 
مادية تحکمها قوانین طبيعية تدلل علی حرکتها ونشاطها وتتسم بسمات وخصائص فيزيائية 
وكيميائية یکون مجموعها خصائص وأنشطة ما هو متکون منها. مجعل الفلسفة الادية 
الطلقة تفقد مصداقية مقولاعا» فأصغر كائن حي «الفيروس» يمثل تكويناً غريباً» على 
رغم أنه لا يرى إلا بالمجهر وبتكبير جداً... إذن لا يمكن الاستنتاج بصورة مطلقة 
بمجرد ملاحظة ما هو عياني وبمجرد حلیلات لقوانين اقتصادية واجتماعية نلاحظها 
بالمايشة البومية. .. لأن خلف کل هذه القوانین والتناقضات سلوکیات وغرائز حيوية 
ونزعات کيانية تتحکم في سلوك وتصرف الانسان وکذلك الاحیاء الأخری. . . 


(۳) الصدر نفسه «سورة التین» الاية 4. 


۱۳۹ 


إن البنية المادية للشيء تعبّر عن تكوين معقد لا يمكن أن یوصف مادیاً فقط . . 
ناللموس الذي یدخل في الاطار الادي لیس بالضرورة أصله مادياً بحتاء إنما ظاهره 
وتصرفه يعبر عن خصائص مادية خلفها محرّك غير ملموس لا تدخل سماته ضمن سمات 
وخصائص الادة المألوفة... فظواهر ما يعد المحسوسات الادية لا تفسّر مادياًء كما أن 
قوانين الطبيعة العامة والمتحكمة بوصف حركة وخصائص جوهر البنية المادية غير 
المحسوس عيانياً لا تؤيد المطلق في قياس ووصف الأشياءء وبالتالي فإن المقاس والمتكلم 
عنه تحكمه نظري يات الاحتمال لأن هناك محددات لقدرات الإنسان والآلة على تحديد الأشياء 
بدقت فدائماً هناك مبدأ اللادقة في الحكم على وجود خاصية معينة للشيء بدفة إنما 
السائد هو الاحتمال بدرجة آو بخ ی۰۰. فالانسان غیر قادر عل قیاس زخم الالکترون 


بدقة من دون التأثير في مكان وجوده الکو س . إنما هناك احتمال أي معدل 
للزخم ومعدل للمکان وآن عدم لت في أ مهم اما شرت یاضر فإنها 
لا تتجاوز كمية في حدود “٠ ٠۰(‏ . فتفكر! كما أن العلاقة بين ما هو مادي (كتلة 


الشيء) وبين ما هو غير مادي a‏ الملموس) أي طاقة الشيء تربطها العلاقة 
۸2 <8] حیث 38 الکتلة وتقاس بالوحدة الذرية و 1 الطاقة وتقاس بالالکترون فولط 
و 6 هي سرعة الضوء القاسة بحدود ۳ ف ۱۰۳ سم/ ثانية آو ۱۸۱۰۰۰ میل/ ثانية. . 
وهناك فى الطبيعة (شعاعات لا کتلة سکونية لها کالضوء وآأشعة غاما والاشعة السينية. 
فهي في الواقع طاقات في حالة انتقال تسیر بسرعة الضوء. 
هنا يختلط الأمر على أصحاب الفلسفة المادية المطلقة» فالبناء الكياني للأشیاء لیس 
مادیاً بحتاً ولیس فکریاً بحتاً بل هو مادة وفکر تحکم تفاعلهما قوانین طبيعية بيولوجية 
وكيميائية وفیزیائیف تؤثر في تطور هذه العلاقة عوامل ورائية وبیثیة فالکائن اي یمثل 
مسااحة مستطیل والعوامل الورائية قد غثل طوله آو عرضه والعوامل البيثية قد تمثل طوله 
أو عرضه. وقد لا أكون خاطتاً إذا قلت إن العوامل البيئية تؤثر هي الأخرى في سلوك 
وتصرف العوامل الوراثية» فالعوامل البيعية تضغط أحياناً على السلوك النفسي والتكوين 
م تما يعرّض الكائن الحي إلى عوامل تحريض وإثارة تغير وتربك البنيان الخليوي 
ن يكون استنتاجي هذا مدعماً ببحوث بيولوجية ونفسية من قبل علماء 
وعلماء النفس. .. آما آنا فإني شبه متيقن من أن ذلك حاصل. . وفي ضوء 
استعراضی هذا واستنتاجی الأخیر شأن عوامل التأثیر في سلوك وتصرف الکائن اي 
فإني سأتطرق في الآني إلى العوامل البيئية وأثرها في بناء وتوجیه عقل الانسان والتحکم 
بعقلانية عند الحكم عل الأشیاء والتصرف بقضایا الانسان . 
آما عا ی مستوی الفهم لعلم الاحیاء فالعقل یمثل نظاماً معقداً عموده الفقري هو 
ابلهاز العصبي للکائن احي» ومرکز التحکم فیه هو الخ بتکویناته العالية التعقید» بناء 
عليه فالعقل هنا إذن هو الوعي الذي يخلقه ا مخ (دندءه) لعوجیه سلوك الکائر كن الي 
بشكل مباشر» وأن التوجيه هذا يتم بعد استلام المعطيات عن طريق عناصر الحواس في 
منظومة الجهاز العصبي المرتبطة مركزياً بمناطق خاصة في المخ» إذن عند تحليل المخ لهذه 
۱۳۷ 


العطيات يولد الوعي بالحدث الحلل ومن ثم تصدر آوامر الاستجابة للرد علی عناصر 
الحواس» كل بحسب اختصاصه للتصرف. . . فالنضج العقلي الناتج عن كمال نمو التفس 
وكمال نمو الخلفية المعرفية وكمال نمو القدرة التحليلية يلعب دوراً مهماً في ارتقاء 
مستوی الوعي وسعة مساحة الادراك ومن ثم نضج نضج القرار التخذ أو نضج التصرف 
بالحدث آو عمق التحلیل بوسائل موضوعية لعوامل تکون احدث ومن ثم وضع المنهج 
التحليل لذلك وفق ضوابط معرفية ودراسة ذات منهجية علمية للوصول إلى ما هو إيجابي 
قصد الافادة» وال ما هو سلبي قصد العابة والتجنب. 


من هذا المنطلق وفي ضوء ما تم التطرق إليه بشأن ماهية العقل لغوياً وإحيائياً 
يمكن القول إن العقل يخضع لعوامل وراثية وبيئية» وحيث أنه تکوین إحيائي عجیب فان 
خلاپا مکوناته تتأثر فعلاً بما تتعرض له من عوارض حياتية اا ا 
الهندسية الوراثية. ومن هنا يدخل عامل البيئة كأحد العوامل التي قد تؤثر في طبيعة 
العامل الورائي سلباً وإيجاباً. ١‏ 


وتأسيساً على ذلك يمكن للباحث الاجتماعى أن يشخخص طبيعة تصرّف الإنسان» 
وذلك بدراسة بيئته بأبعادها السياسية والاجتماعية والاقتصادية والثقافية والفكرية 
والعلمية» حيث لهذه الأبعاد الدور الأساس في بناء الإنسان سلباً أو إيجاباً وبحسب 
بعدها أو قرا من النمو الكامل لعناصرها. . . فالحواس تتحسس الحيد والسیء من هذه 
العوامل» وأن انعكاساتها على بناء الوعي من قبل المخ عند الإنسان كبيرة سواء باتجاه 
النضج الكامل للعقل أم باتجاه تقصي النضج العقلي. . . وبالتالي التعامل غير الواعي مم 
الأحداث . . . «فالعقل يؤدي وظيفته عندما يصدر أحكاماً مستقلة وينتهي إلى ا 
على هدی من التفکیر ار الستقل*. 


انیا : العوامل الوثرة فی الفکر 
الفکر هو نتاج العقل بالشهوم الذي سبق التطرق الیه» فکما آن بناء العقل لا 
یتحقق الا |ذا جوبه بمشكلة یتطلب حلهاء وأتیحت له الفرصة للبحث عن الادلة 
والقرائن الطلوبت ثم وزن تلك الأدلة والانتهاء إل نتائج حددة في ضوء فحصها 
والتحقق E‏ بناء العقل الناضج يعتمد هذه المنهجية» وعلى هذا الأساس يبني 
حکم ناضج على ما یطرح آمامه من معضلات. 
إذن بناء الفكر يخضع لعوامل متعددة تؤثر فيه إيجاباً أو سلباً. فالنضج الفكري 
يعتمد على النضج العقلي» والنضج العقلي يتأثر بعوامل أساسية منها النمو البيولوجي 
والنمو النفسي والنمو المعرفي أو الخلفية أو الروابط المعرفية. من هنا يمكن أن نوجز تلك 
العوامل بالآتي: 
۱۳۸ 


۱ - التظم العقدية 

عاش ویمیش الانسان منذ البداية نظماً تتبلی عقائد تحكم سلوکه وتصرفه ونتيجة 
ذلك تتولد لدی الانسان ثقافف» ومن ثم بناء فکر محدد سلوکه وروابطه الاجتماعيت وهذه 
الْتافة تعبر عن صحتها وسلامتها بمقدار ما آضافته لعقل الانسان من نضج أو ما هيأته 
من وسائل وشروط تشجع هذا الإنسان على النضج . فالنظم بما فيها من بيوت ومدارس 
ودور عبادة وأحزاب سياسية وتشكيلات اقتصادية واجتماعية وجدت من أجل الإنسان» 
ومن أجل بنائه بناءَ قویم وم يخلق الإنسان من أجلها كما هو معلوم. .٠‏ آي بمعني 


آخر أن من حق الإنسان أن يعيش وينمو في بيئة تمده بكل وسائل النضج الكامل عقلياً 
فده ومعرفياً واجتماعیاً. 


۲ - النظم السياسية 


كما هو معلوم أن للنظم السياسية صلة وثيقة بتفكير الإنسان» وقد تنبه لذلك جميع 
العلماء لنفسیین اميه رال ت د ن E SEA‏ 
الشکلات بال تجابه الانسان والتي تتطلب حلا يحافظ على اا حياة الانسان ضمن 
إطار الحفاظ عل إنسانيته. والقضية السياسية أو النظام السياسي للمجتمع هو التي» في 
الراقع» تنظم العلاقة الصميمية للفرد بالجتمع الذي يعيشه» فهي تمس حقوق 0 
وواجباته. کما عس العلاقات بين مجتمعات الأمم المختلفة بعضها عن بعض في مجالات 
متعددة» وتعيش حالات التنافس والصراع متأثرة وخاضعة لذکریات ماضیها» وتقاس هنا 
پالنضج أو الفجاجة (عدم النضج) قیاساً عل طبيعة موقفها من تلك الخلافات التي قد 
تحدث بينها وكذلك على نوعية الوسائل والطرق التي تستخدم عادة في تسوية تلك 
الخلافات . 


إن المقصود بالسياسة نظرياً هو الاهتمام والاعتناء بتنظيم المجتمع وإبراز خيراته 
بصيغة تعتمد العقل والعقلانية لا فيه -خير الإنسان وتقدمه».. . إلا أن الملاحظ عملياً أن 
السياسة أصبحت تعني الكراهية والعداء بصيغة تنفيس تنشأ بين الأفراد وكذلك بين 
اشماعات .. بالا ی اک فسن لهذا الفريق أو ذاك... وهى حالة معاكسة 
لحقيقة ما يجب أن تكون عليه السياسة من دوافع ناضجة ات مرتبطة بتلك الدوافع 
مع إدراك الأسباب والنتائج البعيدة وبأعمق صورة. .. أي أن النظم السياسية في الواقع 
م تساهم في بناء الفكر الناضج كما يجب أن يكون عليه الخال بل إن الفجاجة الفكرية لم 
تجد لها مرتعاً خصباً من آي میدان کما وجدته في حقل السیاسة أي أن الإنسان يعيش 
حالة سياسية صورها أرلنغتون روبنسون بقوله: «إننا نعيش تحت رحة إنسان لا يسعه إن 
خنتت آضواء النجوم الا آن یضحك؟. 


۱۳۹ 


۳ - وسائل ال علام 

إن وسائل الإعلام بأنواعها من صححافة وإذاعة مسموعة ومرئية وسینما تلعب دوراً 
مهماً في تشکیل حياة الإنسان العاصر» فقد تساهم إيجابياً في ذلك أو قد تساهم سليياً 
فيه» ويذهب بعض علماء النفس وعلماء الاجتماع إلى حد القول أن حياتنا من صئع 
الصحافة والاذاعة بأنواعها والسینما والسرح والإعلانء فإذا كان الأمر كذلك فأي إنسان 
أو آي صنف من البشر سیکون الناس؟ لکن جرد دراسة وتحليل ما تتعامل به هذه 
الوسائل الاعلامية من معطیات معلوماتية یقودنا ال القول ان آثرها في توقف النمو في 
حياة کثیر من الناس آقوی من آثرها في استمرار هذا النمو . 


4 - النظم التربوية 

إن التربية وسيلة من وسائل التهذیب النفسي والنلقي؛ وذلك بتشذیب ما هو مناف 
للسلوك القویم» وزدع ما هو كويم وسليم في الإنسان لكي یو جد الجتمع القويم بفضائله 
الإنسائية» فحيث تقوم الليئة یقوم البنیان» والانسان هو لبنة بناء ا المجتمع فبناؤه قويماً 
يعني بناء جتمع قويم والتربية هي وسيلة ذلك البناء. وأساس النظم التربوية هو التعليم 
ومکانه ومناهجه ووسائل تنفيذه» إلا أن التربية تتأثر حتماً بفلسفة النظم السياسية سلباً أو 
اجاب وهنا یبرز العامل السياسي بأجل صورهء كما يبرز كذلك في عامل وسائل 
الإعلامء ر وبالتالي فإن الثقافة العامة المجتيع ستتأثر هي الأخری بذلك ومن ثم انمکاس 
ذلك جلياً على اليناء القكري للمجتمع. . 


© دور البيت في بناء المجتمع فكرياً 

إن البيت يمثّل المكان الذي يبدأ المخلوق حياته فيهء فهو إذن المكان الأول الذي 
يتلقى منه هذا المخلوق أسس وبدايات بنائه تربوياً وثقافياً وفكرياً... حيث يتلقى من 
الكبار المشرفين عليه دروساً في السلوك. ويفتحون أمامه أسرار الحياة حاضراً ومستقبلاً» 
فهو يبدأ يتفاعل مع هذه الحياة وفقاً لنظام الأسرة التي يعيش في كنفها. . . فحيث 
الأجواء السليمة في البيت ينمو الطفل الإنسان سليماً قويماً على مستوى الشخصية وعل 
مستوى الثقة بالنفس» ومن ثم اكتساب الشعور بالمسؤولية واكتساب المهارات. . . وكذلك 
بناء علاقات المحبة بينه وبين الآخرين» وهنا يكون عامل النضج قوياً في بناء هذا 
الانسان» آما إذا كان الوضع خلاف ذلك. فنمو التضح العقلي واللفسي سیتوقف 
أو في أحسن الأحوال ناقص. . 

إذن التربية البيتية أساس البناء التربوي للإنسان؛ إلا أن دور الأسرة التي هي عماد 
التربية البيتية عرضة لطبيعة بنية تلك الأسرة الاجتماعية ولطبيعة النظام الاجتماعي التي 
تعيش وسطه هذه الأسرة. 


إن هذه العوامل المؤثرة والمتأثرة بعضها ببعض هي أساس بناء الفکر الانساني بعامة 
۱1۰ 


وبناء فکر أي مجتمع» وهي عوامل تختلف في تأثيرها في الفكر من مجتمع إلى مجتمع؛ 
ولذا فلكل مجتمع ثقافته ومن ثم فكرهء فهناك الفكر الناضج» ومن ثم اللفتح على الأفكار 
الاجتماعية الأخرى» وهناك الفكر الناقص النضجء ومن ثم يخاف الانفتاح على الأفكار 
الأخرى» وهناك الفكر المتزمت لأسباب عنصرية آو (قليمية لا برغب بالانفتاح علی غیره؛ 
ومو فکر ناقص النضج وناقص النمو مب الانغلاق لضعفه آمام الافکار الأخری. 
وبصورة عامة |ٍن الفکر الناضج التابع عن عقل ناضج هو الذي اکتمل نموه في القدرة 
عل الاستیعاب وفي القدرة عل العفاعل البتاء مع الأفکار الأخری دون خيفة آو 
انغلاق . . . وبتفاعل الأفکار الناضجة للامم تبني احضارة الانسانية حصيلة التفاعل 
الإيجابي بين حضارات تلك الأمم. 


وبعد هذه المقدمة الموجزة عن العقل والفكر والعوامل المؤثرة في بناء الفكر النتاج 
الأولي للعقل نعود إلى موضوع الندوة «مكانة العقل في الفكر العربي» وقد أردت في هذا 
الایجاز آن آعطي فكرة عن العقل وعن العوامل المؤثرة في الفكر كي يكون واضحاً 
وبموضوعية مبنية على منهجية علمية ما سنتطرق إليه كمساهمة مع السادة المحاضرين 
الآخرين في استبيان حقيقة مكانة العقل في الفكر العري» بعيداً عن العواطف غير 
الإيجابية» وبعيداً عن التحسب غير الضروري تجاه غضب النظام العربي بأبعاده السياسية 
والاجتماعية والثقافية والتربوية والعلمية» مستحضراً قدر الإمكان عناصر القوة وعناصر 
الضعف في النهضة العربية الحديئة» وبعد أو قرب الحركة الفكرية البيّنة لهذه النهضة من 
واقعية العمل والتعامل مع العناصر الأساسية للعقل العربي باتجاه بناء فكر عربي موخد 
متين يسعى لبناء الشخصية العربية المستقلة القادرة على التفاعل إيجابياً مع الآخرين دون 
وجل» وذلك من خلال بناء إنسان عري قوي الشخصية» غزير الثقافة» متين الفكر 
آساساً وتطلعاً پل آمای مع نظرة سلفية ال الوراء قصد استنباط العبر» ولیس الانشداد 
رل امخلف» قصد استلهام عناصر قوة بناء الفکر العريي ومکانة العقل في ذلك؛ وبخاصة 
أثناء ازدهار الفکر بأبعاده العلمية والثقافية والاجتهادية آيام عصر الأمون. إنها محاولة 
عسى أن توفق مع محاولات السادة الآخرين في استجلاء مكانة العقل في الفكر العربي» 
سلباً كانت هذه المكانة أم إيجاباً. المهم الاطلاع والاتعاظ من أجل مسيرة هادفة لهذه 
الامة . 


الا : نظرة استقرائية لاضی الأمة ومقومات الفکر العربي الأساسية 
الستخلصة من البنية الأساسية للعقل العري 

إن أفضل من كتب في موضوع بنية العقل العربي حديثاً هو محمد عابد الجابري؛ 

وقد وضع دراسة تحليلية نقدية لذلك» حيث حدد القصد لمفهوم العقل العربي ب جملة 

البادی والقواعد التي تقدمها الثقافة العربية الاسلامية للمنتمین إليها كأساس لاكتساب 

المعرفة وتفرضها عليهم ك «نظام معرفي»» أي كجملة من المفاهيم والإجراءات التي تعطي 


۱۱ 


للمعرفة فى فترة تأريخية ما بئيتها اللاشعورية؛. 


ويمثل هذا تعريفاً اجتماعياً للعقل يصح على الفكر أكثر ما يصح على العقل؛ 
باعتبار أن العقل هو الوعي الذي ينتجه مخ الإنسان للتحكم في سلوك وتصرفات 
الإنسان بشكل مباشر وله دوره المباشر سلباً كان أم إيجاباً في بناء الفكرء وهذا هو المفهوم 
العام للعقل. أا با خف الح یامه ماه فحتما باخد القمد اللی ذهب إلبه 
الجابريء فحيث إن العقل بمعناه البيولوجي مصدره المخء وان بناء العقل بناء معقد 
بيولوجياً يتأثر بالعوامل الوراثية والعوامل البيئية» كما سبق ذكره؛ فالعقل موجود إذن 
بمستوى ما في مرحلة نشوء الإنسان الأولى» لكنه ينمو وينضج في ضوء العوامل الإيجابية 
الساعدة على نضجه أو يتوقف نموه ويضمر في قدراته» أي ينقص نضجهء وكما سبق 
أن بيّنا ذلك.. . فإذن العقل العربي كبناء هو حصيلة المستوى الحضاري للعرب قبل 
الإسلام وحصيلة الثقافة العربية الإسلامية» أي هو موجودهء إلا أن مستوى نضجه هو 
حصيلة التفاعل الإيجابي والبناء للثقاقتين» إذا جاز التعبير» القاعدة الثقافية التى كان عليها 
العرب قبل الاسلام والثقافة العربية الاسلامية. . ۱ 


وحیث إن هناك بعض الزملاء الحاضرین تطرقوا آو یتطرقون یی بنية العقل العري 
والعقلانية في الجتمع العربي الاسلامي لتوضیح أساسيات أو مكونات هذه البنية التي هي 
|جالاً اعتمدت ما ذهب إليه الفقهاء والمفكرون العرب المسلمون معتمدين القرآن الکریم 
والستة كأهم مصدرين لذتلك»؛ كما كما جمع بعضهم بين هذين المصدرين وبين الوروث 
الانساني والوروث العري قبل الاسلام وعموماً ومن خلال مطالعتنا التواضعة لا کتب 
في مذا الجال» یمکن القول ان البنية الأساسية للعقل العربي الاسلامي سادتبا النهجية 
اللفظية والجحدلية بين اللفظ والمعنى» وبين الأصول والفروع» وبين الجوهر والعرض» 
وبين الظاهر والباطن» وبين الولاية والنبوّة وبين الواجب والمکن» وقد نصت هذه 
البنى تحت باب النظام العرفي البياني» والنظام العرفي العرفاني والنظام المعرفي البرهاني» 
وهي مناهج أرست قواعد وقوانين الفكر العربي الإسلاميء إلا أنها لم تنح کیرات 
الأنظمة السياسية في محاولة التحکم فیها وتوجیهها إلى درجة الإعاقة والضمور ما أثر في 

نضح العقل العري الاسلامي في مناح عدة؛ فکرية وعلمية. 


ولكي نعطي تحليلاً واقعياً لمكانة العقل في النهضة العربية الحديثة لا بد من 
تشخيص بعض العوامل التي تحكم وتوضح هذه المكانة» وذلك من خلال اعتماد النهج 
الاستدلالي بشقیه الاستنتاجي والاستقرائي» معتمدین في ذلك عل الحطات الامجابية 
والمحطات السلبية التي مرت مپا عملية البناء احضاري للامة العربية الإسلامية» مم الأخذ 
في الحسبان حقيقتين مسلّم بهما؛ وهما: 

الأول : ان القیم والبادی السامية تنضح عن عقل ناضج. 

والثانية: إن تطبيق هذه القيم والمبادئ السامية يخضع لمرحلتين أساسيتين» هما: 
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۱ - مرحلة التبلی وتتم أيضاً بوساطة عقول ناضجة آختیرت لعملية التبلیغ للضجها 
أو بعد إنضاجها. 


- مرحلة التطبيق» وهذه تمر هي الأخرى بمستويات متعاقبة» هي: 


- المستوى المباشر ويكون دقيقاً في مراعاة محتويات هذه القيم والمبادئ والتمسك في 
تطبيقها للتحول بالمجتمع إلى غير واقعه الشخص ببعض السلبيات باتجاه وضع يعبّر عن 
سمو هذه القيم والمبادئ. 

المستويات التالية» التي تظهر فيها مراحل تتأثر بحقيقة كون أن المستوى المباشر قد 
أخذ بعداً عميقاً في تركيز أسس القيم والمبادئ في البنية العقلية للإنسان؛ وبالتالى 
رسوخها عمودياً وأفقيأ في البئية الاجتماعية للمجتمع» أي بمدى تحقق إنقلابية الفرد 
والمجتمع على ما كان في واقعه من عوامل ضعف فكري وفساد قيمي» هذه تعبر عن 
الحالة العامة لأية قيم ومبادئ جديدة وفي آي جتمم» ونحن نتحدث هنا عن توافر صفة 
السمو في مذه القیم والبادی؛ ولا نقصد أي قیم ومبادین؛ لآن احتمالية وجود قیم 
ومبادی تتنافی مم صفة السمو واردة ومصدرها حتماً عقل غیر ناضج بالفهوم العلمي 
لعملية النضج. 

فبالنسبة إلى الأمة العربية قبل نهضتها الاسلامية پقرون کانت» بما کان لدها من 
سس حضارية وأسس بناء دولت تتمتع پرصید فكري عبرت عنه معطیات حضارية عذّق 
منها : 

۱ - موروث حضاري» يمتد عمره حوالى خمسة آلاف عام» وامتاز هذا الموروث 
بالفكر وقواعد تنظيم المجتمع والتشريع وبناء الدولة» وبقدر تعلق الأمر بالنظور العلمي 
لفهم تلك المرحلة الحضارية» فإنباء أي هذه المرحلة» اعتمدت أسس الملاحظة والمشاهدة 
والتجريب» وأدركت أن للظواهر الطبيعية التى تحيط بها سمات صادرة عن قوی خارجة 
عن قوى البشر التقليدية» إلا أن المنهج العقلي في هذا المجال لم يرق إلى المستوى المعبّر 
عن وحدة الكون المعبّرة عن وحدة وماهية خالقه... فكانت ظاهرة تعدد الالهة بتعدد 
الظواهر الطبيعية» على رغم ظهور الأنبياء والرسل عبر بعض هذه المراحل وفي أرض 
العرب» وهذه حالة تعبّر عن صعوبة تمثّل عقل الإنسان آنذاك لقوى خارجة عن مدارك 
إحساساته» حيث للنضج العقلي عوامله الأساسية» كما سبق أن بيّنا ذلك بإيجاز. كما أن 
المنهج العلمي المطلوب اتباعه لفهم هذه الظواهر الطبيعية لم يكن يعبّر عن نظرية علمية أو 
فلسفية تعتمد منطق البحث العلمي في التعامل مع الحدث الطبيعي . . . لأن الخالة العلمية 
دون مستوى التعمق العملي في الأشياء. 

۲ - وعل رغم ضعف المنهج العلمي في التعامل مع الحدث إلا أن هناك إجراءات 
فكرية وعلمية تمت على مستوى العلوم والفلسفة تعبّْر عن قدرة عقلية وفكرية وضعت 
آسساً حضارية في البناء والفلك والهندسة والتشريع تنسجم ومرحلة تطور العقل البشري 
آنذاك . 
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۳ - پروز النزعة الفردية عند الحاكم ووصفه بالبطل الطلق الفوض من آلهة زمانه! 
کل بحسب اختصاصه کما یوضح ذلك الکثیر من الاساطیر. .. وهي مرحلة قد تتطلبها 
مرحلة التطور الاجتماعي آنذاك حیث العقل الانساني في مراحل نضج لا تسعفه على 
إدراك ما هو غير متصور أو مُدرك على أرضية بعيدة عن مستوى إدراك البشر من ذلك 
المستوى. . . ومع ذلك فإن تشيث الإنسان هذا يعني ان الإنسان يفكر. 


إذن فى ضوء هذا الموروث الحضاري الذي ار تسوكال أبعاده الروحية 
والمادية بسبب الغزو الأجنبي آنذاك والمتمثل بالغزو البيزنطي والغزو الفارسي والغزو 
الحبشي » حاول الإنسان العربي أن يستمر» وبصعوية» في تُثل وضع جديد فرض عليه 
بآفکاره العتمدة میادی وقيماً بعيدة عن أصوله الفكرية والعقدية حتى تلك القيم والمبادئ 
المنسوبة إلى المسيحية› وما هي بقیم ومبادی السید السیح علیه السلام. فكان العقل العربي 
في هذه المرحلة يواجه تحدياً حضارياً وتحدياً مصيرياً كاد يقضي على هويته العربية 
بموروثها الحضاري الذي تم التطرق إليه» لیس بالارتفاع به ال أعل» بل بط منه . 


في ضوء هذا الوضع العري المتردي سياسياً والمجزّأ جغرافياً وحضارياً بين ثلاث 
قوى أجنبية» بزغ فجر جديد يعبر عن أصالة هذه الأمة في التوحيد وفي القدرة العقلية 
على عقل واستيعاب إلهام رسالة تذكرهم بدورهم الذي دعا أبوهم ابراهيم ربه لتحميلهم 
إياها عن طريق نبي منهم يعلّمهم الكتابة والحكمةء وينقلوتها إلى العام أجمع. . تلك هي 
رسالة الإسلام العظيم التي اختار الله تبارك وتعالى العرب لحملها إلى الإنسانية جمعاءء وأن 
اختیار العرب لهذه الرسالة يعبّر عن المستوى الفكري والأخلاقي لهم بالنسبة إلى الأمم 
الأخری آنذاك ولیس کما یروج الشعوبیون پشأن وضع العرب السي: الذي تطلب هذه 
الرسالة مخالفين حكمة الخالق عر وجل. . وقد عبرت رسالة الاسلام عن قیم ومبادی 
ترقى بمستوى نضج العقل العربي آنذاك إلى مستوى أعلى ينسجم وحمل هذه الرسالة إلى 
الانسانية جماء. . . مهنباً ومشذباً ما علق بعقلهم وفكرهم» على رغم ما له من مستوى 
نضج مقبول نسبياً» من شوائب لا تنسجم وقدرتهم العقلية والفكرية» التي تراكمت في 
مجتمعهم عبر العصور» بما في ذلك عبادة الأصنام التي یژکد کثیرون آنبا هارسة طارئة 
عی العرب» طرأت آئناء تعاملهم التجاري مع الأمم الأخری» وبخاصة الامة البيزنطية . 


إذاً بدأت مرحلة جديدة في تاريخ العرب آعادت لهم وحدتبم وطردت الغزاة 
وعمقت فکرهم وارتقت بمستوی نضجهم العقلي درجات کبیرة» فغرست في الفکر 
العربي المنهج المع فى لسن الظواهر ویتاء قواعد ونواميس الإيمان بالله الواحد الأحدء 
والنهج العلمي في التعامل أو ضرورة ة التعامل مع الظواهر الطبيعية لفهم قواعد وقوانين 
الطبیعة وظواهرها وصولا ال ترسیخ عقيدة الإيمان بالإله الواحد القادر على كل شيء» 
ومن ثم تسخير هذه الظواهر الطبيعية لما فيه خير الإنسان وتقدمه.. فقد جاء القرآن 
الكريم الذي هو كلام الله عرّ وجل بعشرات بل بمئات الآيات المحكمات التي تؤكد على 
العلم والتفکر والتسخیر واست‌خدام العقل وتقدير العلم والعلماء وإعطاء العلماء درجات 
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ترقى إلى مستوى الأنبياءء حتى جعل منهم ورثة للأنبياء» فالرسالة الجديدة للعرب ومن 
خلالهم للعالم هي رسالة علم وفكر وعقل وتطبيق لهذه القيم العلمية والفكرية والعقلية 
باتجاه خدمة البشرية جعای هله حقيقة واضحة لا لش فيها. 

أين هو اللبس إذنء كما يرى بعض الفکرین العرب وغیر العرب؟ اللبس في 
تقديرنا يكمن في انبهار هذا البعض بالنظريات الفكرية والفلسفية» والمراحل التى قطعها 
العلم الحسي على طريق التقدم والتطور الحضاري الإنساني خلال القرنين الماضيين» من 
دون تقدير منهم أو إدراك حقيقة التطور التأريخي لكل هذا التقدم الانساني الذي قرن 
النظرية بالتطبيق» أي ربط العلم بالتقانة ربطاً جدلياء إلا أن ذلك لم يتم صدفةً أو نتيجة 
نشاط أمة دون أخرى وبخاصة تلك الأمم المالكة رسالات واضحة الأهداف وا مناهج 
العقلية والعلمية. فالتتبع لتاريخ تطور الحضارة الإنسانية يعطي التأثیر التسلسل للأمم 
لذلك التأريخ ويموضوعية تدعمها الدراسات العلمية الآثارية العالمية الحديثة» كالآتي: 

حضارة وادي الرافدين ووادي النيل وامتداداتها الشمالية والشرقية والجنوبية 
والغربية التي تشمل أرض الوطن العربي (سومریون؛ مصريونء بابليون» أشوريون» 
فينيقيون» كنعانيون... الخ.). 

المحضارة الإغريقية (اليونانية). 

المتضارات الهندية والصينية والرومائية والفارسية . ۰۰ 


الحضارة العربية الإسلامية.. . بدأت في عام الهجرة عام 1۲۲ بعد بدء الدعوة 
الإسلامية بأحد عشر عاماً. 

ومبمنا هنا دور الحضارة العربية الإسلامية» في وضع أسس الحضارة التي نعيشها 
الآن. فإذا علمنا بوعي أن بناء الحضارات يتم باعتماد تراكم المعلومات المعرفية والمهارات 
المتكونة نتيجة سلامة أستخدام تلك المعلومات المعرفية» وأن تراكم هذه المعلومات» التي 
هي نشاط الفکر الانساني» يأخذ وقتاً ليس بالقليل» وأن بناء منهجية علمية لتسخير تلك 
المعلومات باتجاه بناء مهارات معر فية قصد توظيفها باتجاه بناء التقدم الاجتماعي بأبعاده 
التنوعة» هو الاخر یستغرق وقتا لیس بالقلیل» كما يستغرق جهدا کبیرا؛ إذا ما تم في 
عصر النهضة العربية الاسلامية المتدة بین 1۲۲ و۱۲۵۸ هو بناء فکر وفق منهجية 
عقلیة» ووفق منهجية علمية تنسجم ومستوى تلك الرحلة على الستری العالي حيث 
سادت الاجتهادات الفقهية وانتشرت الاجتهادات التبنية النهج العلمي في دراسة الظواهر 
الطبيعية. فوضع العرب السلمون بحق آسس قواعد بناء الضارة الإنسانية في : 

المنهج الفلسفي العقلي والعلمي الحسي . . . 

الأسس الصحيحة للمنهج العلمي التجريبي أي قواعد منطق البحث الذي وضعه 
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العالم العربي المسلم الحسن بن الهيثم في علم البصريات» الذي اعتمده أو اعتمد أساسه 
العالم الإنكليزي فرنسيس بيكون الذي يعتبره الغرب أب المنهج العلمي التجريبي وواقد 
الشرارة الأولى باتجاه بناء حضارته . 


الا آن الأمر وبموضوعية یتعلق بالنظام العربي الاسلامي علی مستوی السياسة وعلی 
مستوی السلوك الاجتماعي للحکام آنذاك. والقصود هنا هو الكيفية السلطوية التي کانت 
تتعامل مع ظواهر التطور الفكري والعلمي للمجتمع العربي الاسلامي آنذاك . هل استشمر 
ذلك وفق منهج علمي مدروس أم وفق منهج إعلامي يضع سمعة الحاكم في المقدمة أو 
عل رأس المهمة؟ كما أن استثمار المعلومات المعرفية والمهارية» مهما كانت أولية» هل تم 
من أجل بناء مشاریع اجتماعية دمة الصالح العام أم اقتصر علی تحفیق النزوات الفردية 
لبعض الحكام؟ لا شك في أن الكثير من هذه المعلومات العرفية والهارية استخدمت في 
مجالات اجتماعية متعددة. لكن حتى هذه المجالات كانت تحت تأثير النفس الفردي 
لتصرف الحكام . إلا أن انفراط الدولة العربية الإسلامية بعد عام 0١1١م‏ (105ه) وضع 
الأمة العربية الإسلامية في وضع جديد من التجزئة والتناحر وعودة الأعداء للطمع في 
أجزاء كثيرة منهاء لكن زخم التراكم الحضاري للأمة طيلة أكثر من ستة قرون (1۲۲ - 
۸ استمر على مستوى الفكر والثقافة وعلى مستوى العلوم ولمدة أكثر من قرنين 
(۲۳۶ عاما) توضح تلك الحركة الفكرية والعلمية في الأندلس وبعض أجزاء الأمة في 
الغرب والشرق. . ثم خضعت آجزاء الأمة مره أخرى للسيطرة الأجنبية بأبعادها السياسية 
والفكرية والعلمية واستمرت بوضعها هذا حتى بداية القرن العشرين حيث تخلصت بعض 
الأجزاءء ولو شكليا» من السيطرة المباشرة للأجنبي. . أردنا هذه المقدمة قبل النوض في 
مرحلة ما يسمى بالنهضة العربية الحديثة قصد القارنة وحدید العبر الواجب اعتمادها في 
مرحلة العرب الراهنة. . . 


رابعاً: نظرة تقويمية في النهضة العربية الحديثة 
١‏ - الواقع الفكري والبوادر الأولى للنهضة 


كما قلنا سابقء كان للأمة العربية دور فاعل في بناء الحضارة الإنسائية التي نعيش 
آبعادها الاقتصادية والاجتماعية والعلمية والثقافیة» وذلك من خلال وضع آسس التفکیر 
العلمي والطارحات الفكرية والعلمية» وما تم التوصل له من نتائج محرفية ومهارية 
ساعد في تبيئة تراكم معلوماي معرفي ومهاري کان بمثابة انطلاق الفکر الانساني العلمي 
الحسي والفكر الإنساني العقلي. إلا أن الأمة» ولأسباب أشير إليها بإيجازء جزئت 
وخضعت للسيطرة الأجنبية يجميع أبعاد تلك السيطرة» كادت أو ربما تمككنت فعلاً من 
إضاعة هوية الأمة ووضعت تحت تيارات ثقافية وفكرية متصارعة» فبعد عام ۰2۱۲۵۸ 
وهو عام انتهاء الدولة العربية الإسلامية إلى دويلات وممالك» ساد الحكم فيها لعناصر غير 
عربية بشكل مباشر أو غير مباشر أدّت إلى حالة حكم عثماني جر بمرور الزمن. وجار 


۱1 


على الفكر العربي والثقافة العربية إلى حد اعتماد سياسة التتريك» كما أن مرحلة الحكم 
العثماني خلال القرن الثامن عشر شهدت نكوصاً فكرياً في الوقت الذي كان الغرب 
ينطلق بمسيرته الفكرية العلمية والثقافية والتقانية» حيث كان الفكر السائد فى الدولة 
العثمانية فكراً يعادي ما يجري في الغرب لدرجة أنه تمّ عزل السلطان سليم الغالث 
لحاولته تطوير الجيش العثماني وتشیید صناعات جديدة عام ۱۷۹۲ ووضع في خانة 
المبتدعين لأنه (آدخل نظامات الافرنج وعوائدهم وأجبر الرعية علی اتباعهم)*. 


وییدو أن العالم العريي في وضعه هذا کان یعیش في سبات عمیق بقتات عل قیم 
الفروسية القديمة وبعض الثل غیر اللائمة للعصر. وأول استیقاظ له کان یوم دخول 
نابليون مصرء حيث عندها لاحظ العرب المصريون خطأ الانغلاق الفكري والوهم الذي 
كانوا يعيشون في ظله حياة «مرتبطة» بقيم يجب أن يعاد النظر فيها لتوائم العصر الجديدء 
ومن الظريف في هذا الجال آن بعضهم جلب عدداً من البنادق التي السلاح 
المستخدم في الغرب» وذلك قبل غزو تابليون لمصر وعرضها على الحكام من المماليك 
آنذاك› وأبلغهم بأن الغرب يحارب پا لکنهم رفضوها کوضا لا تعبر عن الشجاعة 
والفروسية التي اعتادوا عارستها علی ابید باستخدام السیف والرسع؛ وحین دخل 
نابليون مصر غازياً تحطمت أمام البندقية السيوف والرماح. فهذا مؤشر على تخلّف الفكر 
امح اح ارك ل ار 
وبعد أن طغى الحكم العثماني في تعسقه تجاه العرب نشطت حركة الدفاع عن 
الحروبة لغة وثقافة وفكراً وأمةً. . . فنشأت حركة فكرية تدعو إلى الإصلاح وإلى التقدم. 
ومن آثار هذه الحركة الفكرية و في ا أمثال رفاعة رافع الطهطاوي من مصر 
الذي اندهش بظواهر الحضارة الفرنسية سواء أكان ذلك من الأكل أو المشرب أو أسلوب 
التعامل احياتي اليومي في ذلك المجال» وكذلك النظام السياسي والاجتماعي الذي يحدد 
دستوراً ینظم العلاقة بين الحاكم وبين الشعب وما یتمتع به الشحب الفرنسي من حرية 
مقارنة بشعوب الشرق التي ترزح تحت عبودية حکام طفغاة آنذاك کما آدهشته حرية 
الرأي والتعبیر في وسائل الصحافة والاعلام بعامة. ومن هنا انطلق الطهطاوي باراء 
سياسية تؤكد كد على حرية الإنسان قولاً ومناقشةً وسفراً وتأسیساً للاحزاب ونشراً للکتب 
والمجلات من دون وجل من السلطة. وسرعان ما انتشرت هذه الدعوة إلى كل الشرق 
حيث أصبحت الدعوة إلى حرية الفرد الشخصية وانتقاد الحكم الفردي بشدة من سمات 
اس اسشدید» كما أصبحت من ميزات الفكر المتقدم أدبياً ويياسيا: . ومن نتائج هذه 
الانطلاقة اكور رو عد هي ان دين لحري CS‏ 
والتأليف والنشر مؤكدين على نمضة عربية حديثة» فقد نشر عبد الرحمن الكواكبي أم 
القرى وطبائع الإستبداد ومصارع الإستعباد”” . 





۰۱۲ الحركة الفكرية في العراق»› ص ۱۱ و‎ )٤( 
۰۸۳ عبد الرجن بن أحمد الكواكبي » طبائع الاستبداد ومصارع الاستعياد» ص‎ )۵( 


۱:۷ 


وقد انقسم الفكر العربي الإسلامي في هذه المرحلة إلى محافظ ومجدد؛ فالمحافظ أراد 
الحفاظ عل الموروث القيمي العربي الإسلامي» والمجدد أراد الابتعاد عن هذا الموروث 
وتقلید الغرب بکل عناصر وقیم احضارة التي جاء بها. الا أن بعض المفكرين اختار 
الوضع الوسطء أي الإفادة من الموروث ومن حضارة الغرب الحديثة. وهنا يدأ العقل 
العربي الاسلامي يعيد دوره بعد سبات طويل» فالوعي العربي بدأ يدرك الواقع التخلف 
الذي فرض عل الأمة طوال سبعة قرون فأخذ يدرس ويحلل العوامل المهمة في بداية 
نبضة حدیثة» حيث بدأ الكتاب والمفكرون يبتعدون عن المحسنات اللفظية ويدعون إلى 
ضرورات ومبررات تطوير الحياة العربية الإسلاميةء كما برزت الدراسات العلمية بد 
من بعض المصلحين كالسيد عبد الله فكري والمرصفي رالشيخ خمد عبد . وقد 
انتشرت الجلات والصحف وبدأت تدعو للاخذ بما هو مفید من الغرب باعتبار آبم 
سبقونا في بناء الحضارة الحديئة بحوالى ثلاثمئة سنة أو أره ی وصاحب ذلك 
تأ سيس الطابع في الأقطار العربية الذي يعد أهم حدث لأنه ساعد على نشر الفکر 
باتساع» وأصبح عامل وصل واتصال بكل ما ينشر في الغرب من أفكار وآراء ومخترعات 
حیث کثرت 9 الابداع والابتکار والتجدید والانتاج فأتاحت للمفکر العري آفاقاً 
حديثة وآراء جديدة وطروحات ونظریات فلسفية لم یسبق له آن اطلع علیها» فزادت من 
تفكيره عمقاً واتساعاً. 


ويمكن أن د نرجع فکرة الإفادة من الحضارة الغربية إل أيام محمد علي الكبير في 
بداية القرن التاسع عشرء وبعد عودة طلاب البعثات من فرنسا وأورويا التي اد شتهرت أيام 
الشديوي اسماعیل» وحيث كانت ولادة جيل جديد تمثّل بالبارودي وشوقي وحافظ 
واسماعیل صبري ومطران والزهاوي والرصافي. ومن رجالات التبار الفکري التجدد طه 
حسین وسلامة موسی» ومن الحافظین الرافعي ومصطفی لطفي التقلوطي. ويملاحظة 
دقيقة للتيارات الفكرية الجديدة هذه نجد مدی تأثرها بالأفکار التي عبر عنها ونادی فیها 
جال الدين الأفغاني وعبد الرمن الكواكبي ومد رشید رضا ومد عبده وشبلي شمیل 
وشكيب إرسلان. وقد كانت هذه المرحلة مرحلة صراعات ونقاشات فكرية تبدأ فى 
القاهرة وتنتشر في أجزاء الوطن العربي» أو تحدث في بغداد وتمتد إلى دمشق والقاهرة» 
حيث كان العربي في جميع الأقطار العربية يتأثر ويتفاعل مع الاراء والأفكار التي تطرح 
هنا وهناك من الوطن العربي» حيث أصبح الوطن العري» وبخاصة الجزء المشرقي منه 
ساحة نقاش وجدال بين الأصالة (بمعنى المحافظة على الموروث) وبين الحداثة (بمعنى 
الافادة من حضارة الغرب). ولا يخلو هذا احدل الفكري من تيار وسط يدعو إلى عدم 

نسخ الوروث والالتصاق بحضارة الغرب کلیاً» بل ی مزاوجة تفاعلية تأخذ بأسباب 


(0) یوسف عز الدین» *التراث العربي والعاصرة؛» مجلة الجمع العلمي العراقي» السنة ۰۳۸ الجزء 
۱ (۱۹۸۷). 


(۷) المصدر نفسه. 


التقدم في ظل القیم والبادی الاجابية لوروث الامة احضاري. .۰. ویمثل هذا التیار 
الشيخ محمد عبده. 

هه بدايات بوادر نبضة عربية حدیثت كان للعقل دوره الواضح والمتمثل بإدراك 
الواعين من أبناء الأمة لما عليه الأمة» من حال ضعف ووهن عل مستوی النظام 
الاجتماعي» وعلى مستوى النظام السياسي» وعلى ماري الفكر والثقافة. فحين يعتمد 
العقل بالتفكير وتعتمد العقلانية بالتصرف والسلوك تشخص أسباب الوهن والتردي وتحدد 
عوامل القوة والبناء وتعتمد المنهجية العلمية والصيغ N‏ في التطبيق بعيداً عن 
الزاجية والتفزد والتسلّط لأن السلوك الزاجي والتصرف الفردي وهيمنة التسلطية تعبّر 
عن قصور عقلي وفقدان لعقلانية العمل وترکز الأنا. 

ذا قبل انهیار الدولة العثمانية بدأت بشائر ولادة فكر عربي يتلمس الخطوات الأولى 
باتجاه اعتماد العقل والعقلانية في حل معضلات الأمة» ولكن؟ وبشرى هذه ال «لكن؟ في 
الفقرة التالية. 


خامساً: النهضة العربية الحديثة: الواقع الراهن والوضع البديل 

استعرضنا سابقاً واقع الحركة الفكرية العربية في ظل الحكم العثماني الذي أراد من 
خلال ادعائه الحكم وفق الشريعة الإسلامية» القضاء على العروبة لَغةٌ وثقافةٌ وأمةّء و على 
رغم محاولات المفكرين والقادة الإصلاحيين العرب لإصلاح الحال ضمن الدولة العثمانية 
إلا أن التعنت العشماني وتسلط نزعة التتريك وصلت حدٌا حدا بالقادة العرب إلى السعي 
للتخلص من هذه الخالة. وقد استشهد من أجل ذلك العديد من المفكرين والقادة العرب. 
وعند نشوب الحرب العالمية الأولى )١9١15(‏ وجد هؤلاء القادة فرصة للتخلص من الحكم 
العثماني فتعاونوا مع الحلقاء الغربيين على أمل الاعتراف باستقلال العرب كأمة موحدة. 
وبعد انتهاء الحرب بانتصار الحلفاءء نكث الخحلفاء بالوعد» وقسموا الوطن العري ال 
مناطق نفوذ لهم كما توضح ذلك معاهدة سايكس - بيكو. وبعد الحرب العالمية الأولى 
(عام ۸ أصبحت خارطة الوطن العري تعبر عن فسیفساء غربي يتحكم ذف فیه کل من 
انكلترا وفرنسا وإيطالياء وعلى امتداده من المحيط إلى الخليج. . ولم یتوقف جهاد العرب 
من أجل الاستقلال الحقيقي وطرد المستعمر الجديد» على رغم وجود أنظمة وطنية هنا 
وهناك تبلور بعضها عام ۱۹۱ (كما في العراق)؛ وعام ۱۹:۳ كما في لبنان» وعام 
۱۹:۵ كما في سورياء وقبل ذلك في مصر. وكان الفكر العربي يركز على عملية النضال 
واطهاد من جل وحدة الأمة وانجاز الاستقلال التام» وهو (الفکر) امتداد للتيارات 
الفكرية التي سبقت الاشارة الیها. وبظهور النزعة القومية الأوروبية في الفكر الأوردبي 
وبخاصة في الانيا وایطالیا؛ وظهور الفکر الارکسي عملیاً من خلال انتصار ثورة أکتوبر 
في روسيا وتجسيد النظرية الشيوعية المادية على أرض الوا ت اسع الال عا ن 
الفكر الرأسمالي الغربي والفكر الاشتراكي وفق طروحات 20 المادية. ويسبب واقع 


۱:۹ 


الشعب العربي في ظل أنظمة متخلفة سياسياً واقتصادياً واجتماعياً كان للفكر الماركسي 
تأثيره في فئات المثقفين وفتات العمال» واحتل» من ثم» الصراع بين الفكر الماركسي 
والفكر الرأسمالي الغربي والفكر الوطني القطري والفكر الديني» مركز الثقل في الساحة 
العربية. وقد تبلور هذا الوضع الفكري والسياسي بعد الثلاثينيات وبداية الأربعينيات 
ليرسم للوطن العربي الخارطة الفكرية السياسية الآتية: 

- فکر ماركسي مادي» ینطلق من رحم ظروف وحضارة بعيدة عن حقيقة البناء 
الفكري واضاري الوروث للامة العربية. فعوامل بناء التطور احضاري للامة العربية 
ليست مادية بحتة» بل هي روحية بارزة ومادية لاحقة. 


- فکر دیتی آمی. يقفز على العوامل الواقعية لبناء الأمة» ویتناسی دور وحدة الامة 
العربية في بناء الوحدة الإسلامية عالياً» ويخلط بين منطلقات الفكر العربي القومي وبين 
النطلقات القبلية العصيية» متجاهلا أن إنسائية القكر القوقئ ععرت هن قسها من خلال 
الاو اف وجل للعرب طمل وسالعه العتريية الاشسانیه العالیف: فساء مقاط لاف 
القومي وملتقياً مم الفکر الارکسي العادي للفکر القومي والداعي ال الأمية الشيوعية . 

- فكر أو نفحات فكرية قطرية أو إقليمية» تعتمد النزعة القطرية آو الحلية آر 
الإقليمية في منطلقاتهاء وتفتقر إلى النظرية العقائدية والفكر المتبلور تجاه منطلقاتباء وهي 
ضعيفة تجاه الماركسية والفكر الديني فتتطفل على الفكر الرأسمالي الغربي من دون منهجية 
للعمل . 

- فکر قومي بدائي یفتقر ال الوضوح في الرژية وال النهجية في العمل ویعتمد 
منطلقات عاطفية ثأرية لا تصمد أمام التیارات الفكرية احديثة البنية على العقيدة ونظرية 
العمل ومنهجية التطبیق واستنباط العبر أي نقص في النضج العقلي وضمور فكري . 

- فکر قومي علمي. يعتمد المنهج العلمي في دراسة مشاکل الأمة وتحلیلها من 
خلال دراسة ماضي الأمة لاستخلاص العبر وشد الوعي العربي والکشف عن مکنون 
الامة الزاخر بالواقف امادة والبادرات الامجابيت مشخصاً الطبات والسلبیات التارضية 
التي مرت بها الأمة عبر مراحل تكونها وتطورها وبناء حضارتا القديمة وحضارتها العربية 
الإسلامية» وذلك بقصد وضع نظرية فكرية تحدد السمات العقيدية للفكر والإطار 
الفلسفي العام له ومنهجية العمل قي التطبيق وبمستوياته الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية والثقافية والعلمية» أي فكر معبر عن الأنا والآخر في الوقت نفسهء أي احترام 
حرية الرأي ودعم النشاط العقلی . 

هذه هي المنطلقات الفكرية التي اتسمت بها مرحلة العرب النهضوية بداية 
الاربعیتیات التي تبلورت عن مرحلة الصراع الفكري الذي ساد الأمة خلال القرن 
التاسع عشر وبداية القرن العشرين. 

وبإيجاز تتلخص التيارات الفكرية الأساسية المكوّنة للفكر العربي المعاصر في: 
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۱ - الفکر الرأسمالي الغربي. 
۲ - الفکر الارکسي الاشتراکي. 
۳ - الفکر القومي . 

- الفکر الاسلامي. 


وتقع جميع الحركات الفكرية القطرية المنطلقة» وکذلك الر قليمية النطلقة في الوطن 
العربي ضمن إطار الفكر الرأسمالي الغربي وتمثل ظاهرة الأنا القطرية التي تركز على الدولة 
ال محاولة التمسّك بما هو علي» وباخصوص القطرية: مدعية آن الواقع القطري 
تعترضه مصالح علية للقطر نقسه» لذا فهي على أتم الاستعداد للتعاون ا 
حساب مصلحة الأمة العلیا. وقد رکزت ظاهرة الأنا هذه حالة اه ای 
الصالح القطرية وتقاطعها مع الصالح القومیة . لذا فهي تحجب الرأي الاخر وتحاربه. 


آما ار کات الفكرية الشيوعية الامية فتنطلق من الفکر الاركسي الذي یتجاوز 
الأمة نحو الأمية» ولم پتمکن من فهم السیاق التأريخي لنشوء الأمة وعوامل تطورما 
الأساسية» لأنه فكرٌ نشأ في بيئة تختلف عوامل تکونبا وتطورها حضاریاً عن عوامل نشوء 
وتطور الأمة العربية» فهو إذن فكر غريب ثبت فشله لأنه طبّق خلاف منطلقاته 
الأساسية» فقد طبّق في مجتمع غير رأسمالي» ولم ينجح في مجتمع رأسمالي» كما كانت 
نبوءاته تدذعي؛ فهو فكر مخالف حتى لطبيعة البشر وينكر على المادة عقلهاء كما أنه فكر 
استبدادي ينكر على الفكر الآخر حقّه في التعایش معه» وفق مبدأ الرأي والرأي الآخر. 


أما الفكر القومى المعبّر الحقيقى عن الفكر العربي فقد اكتملت مقوماته الأساسية 
بعد رحلة من القدمات الفكرية والصراعات العقائدیت ووقف ليعلن أن القومية حقيقة 
حيّة تعبّر عن وجود الانسان العربي نفسه وأنها إنسانية البناء والمنطلق» وتختلف اختلافاً 
آساسیا عن القومية الأوروبية ذات النطلقات التعصبية والشوفينية البنية على الفكر 
الرآسمالي الستغل مهود الشعوب والقومیات الاخری. بینما لم تکن القومية العربية في 
يوم ما معتدية» بل على العكس كانت إنسانية عبّرت عن إنسانيتها بحمل رسالة الإسلام 
إلى العالم وبما تملكه من موروث قيمي إنساني قبل الإسلام. .. وقد عمق الفكر العربي 
العاصر الحتوی الانساني للقومية من خلال نظرية عقائدية Ak‏ والنحن ربطأ 
واعياً يحافظ على ذاتية الأنا ضمن الإطار العا م للنحن من دون تناقض أو تقاطع في 
الصالح فنقل الفكرة القومية من المرحلة ا إلى مرحلة النضج ومستوى الرقي 
الاجتماعي . فالفکر القومي يعبر عن حقيقة وجود الأمة العربية ویوضح دورها احضاري 
الانسانی من خلال تشخیص رسالتها الانسانية تشخیصاً علمیاً مدروسا مکداً خلود تلك 
الرسالة لا تمتلك بذور إنباتها عند توافر عوامل ومستلزمات الإنبات المتمثلة بوحدة الأمة 
المبنية على آسس من الحرية والديمقراطية والعدالة الاجتماعية» تجعل من الإنسان الوسيلة 
والغاية في الوقت نفسه. . . موکدا ا (لفکر) آن الشخصية العربية کل موحداً لا فرق بين 
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روحها وفكرها وبين قولها وعملها وبين أخلاقها الخاصة وأخلاقها العامة. 


أما الفكر الإسلامي الذي في الواقع يعبر عن نتائج التفاعل الفكري والثقافي العربي 
قبل الاسلام مع متطلعات ومبادی رسالة السماء؛ ا آمم مرتكزات بناء الفكر 
العري» وأنه الرافد الاساسي لاغناء مبادی الفکر العريي» ولو اعد به في پدایات الدعوة 
الإسلامية لا وجب أن یفصل الفکر الاسلامي عن الفکر العربي حيث إن الإسلام أنزل 
بلسان عري مبين. وتكررت آيات قرآنية تؤكد عروبة الإسلام كما تؤكد عالميته» كما أن 
الوقائم والقضایا الاجتماعية التي عابها الاسلام عربية العرف 1 وحيث الفكر هو 
مجموعة الإجراءات والتقاليد والقيم التي وظفت في ذهن الإنسان» فإذاً الفكر بعد الدعوة 
الإسلامية هو فكر عربي إسلامي» وبناء عليه فالمنطلق الصحيح للفكر الإسلامي هو فكر 
عربي إسلامي» لأن الفكر العربي لا ینکر النطلقات الأساسية للاسلام فهو فکر إسلامي» 
وهذا واضح بالنسبة ی آدبیات الفکر العربي العاصر. آما النطلقات السياسية للفکر 
القومي فهل تتقاطع مع النطلقات السياسية للفکر الاسلامي في موضوعة الوحدة العربية 
آولا ام الوحدة 0 أولاً؟ وهنا اي دور النطق العتمد عل العقل» لا عل النقل» 
مع أن تتبع آيات قرآنية كريمة عدة تؤكد على أهمية الدائرة العربية بإتجاه بناء الدائرة 
الإسلامية خارج الإطار العربي» كما ا ضياع المنهج البرامجي لطروحات الفكر الإسلامي 
السياسي والتزمت بقضايا سلفية مسبق بغض النظر عن معطيات العصر العلمية والفكرية 
جعل اللقاء غير سهل بين الفكر العربي والفكر الإسلامي السياسي» الأمر الذي يدعو إلى 
مراجعة جادة لوانف الفکر الاسلامی السياسية والسلفیة» من دون الساس پأصول العقيدة 
الإسلامية وشرعتها. ۰ 


فالفكر العربي المعاصر المتخذ من العقل أداة لسبر غور الشخصية العربية الإسلامية 
یمیر یکل وضوح عن الفهم الكامل لرسالة الإسلام وعلافتها بالعرب حين يقول إن 
تجربة الاسلام في حياة العرب لیست حادثاً تاریخياً پذکر للعبرة والفخر» بل هي استعداد 
دائم في الأمة العربية ‏ إذا فهم الإسلام على حقيقته - لكي تبب في کل وقت تسيطر فيه 
المادة على الروح» والمظهر عل الجوهر» فتنقسم على نفسها لتصل إلى الوحدة العليا 
والانسجام السليم» وهي تجربة لتقوية أخلاقها كلما لانت» وتعميق نفوسها كلما طفت 
على السطحء تتكرر فيها ملحمة الإسلام البطولية بكل فصولها من تبشير واضطهاد 
وهجرة وحرب ونصر وفشل إلى أن تختم بالظفر النهائي للحق والإيمان»» يا له من فكر 
معبر عن الطريق الأمثل لعودة الأمة إلى صحوتها الأولى وفق معايير ومناهج عصرية تسد 
على الأعداء طرق الترئتص بها. 


فالإسلام ظهر في وقت مناسب حيث نضوج العرب وتكامل عقليتهم الفكرية مما 
لك من عل بعد ل سالة اليه بيد NO‏ فالإسلامء إن جاز 
التعبیر» كان حركة عربية» ويعني تجدد العروبة وتكاملهاء فقد نزل بلغة العرب وفهمه 
وتحليله للأشياء كان بمنظار العقل العربي والتقاليد والقيم والفضائل التي تعامل معها تثبيتاً 


۱9 


وتقویماً؛ كانت عربية وتعبر عن واقع الجتمع العريي حين نزول الرسالة. 

ولا يعني ذلك أن الإسلام جاء مقصوراً على العرب» بل جاء للانسانية جمعاء بتبلیغ 
عربي» ويعبر ذلك عن حقيقة كونية هى ان كل أمة عميقة الاتصال ودائمة التواصل 
بالمعاني الخالدة للكون» تنزع في صيرورتها إلى المبادئ والقيم الخالدة الشاملةء كما أن 
القرآن الكريم يؤكد حقيقة صلة الإسلام العميقة والجذرية بالعروبة حين دعا خليل الله عر 
وجل نبي الله إبراهيم ربّه ليبعث فيهم (أي العرب) بنبيَ منهم يدعوهم إلى الحكمة. 
فمسألة علاقة الإسلام أزلياً بالعروية مؤكدة إيمانيا . .. إن ما ذهينا إليه أعلاه يؤكد بدعة 
الفصل بين العروبة والإسلام» ويؤكد عقلياً حتمية الترابط العضوي الفكري بينهما» الأمر 
الذي يدعو المفكرين الإسلاميين ن إلى مراجعة جادة لنطلقاتبم لتلتحم بمنطلقات الفكر 
العربي (القومي) المعاصر ولتبداً ملحمة تحرير الأمة العربية أولاً كخطوة هامة وجادة عل 
طريق اتحاد العالم الإسلامي وفق متطلبات العصر الراهن والعصر القادم. 

إن ما تم التطرق إليه يعبر عن الخارطة الفكرية للوطن العربي» التي اكتملت أبعادها 
السياسية بعد الحرب العالية الثانية (بعد عام ۰)۱۹4۵ وکان حدیثنا ند الآن حول واقع 
التيارات الفكرية على الساحة العربيةء وهی تيارات غير منعزلة عن التيارات الفكرية 
العالمية» ومن خلال القراءة الوجزة لواقع التيارات الفكرية على الساحة العربية يمكن 
تصنيفها بالنسبة إلى قربها أو بعدها من التيارات الفكرية المعاصرة بالآني: 

- تيارات فكرية محافظة منشدة إلى الموروث وترفض التجديد ومنغلقة على نفسهاء 
كما هو حال بعض التيارات الفكرية الإسلامية التي ترى بالعودة إلى الأصول غير عابئة 
بمراحل التطور الزمني للأحداث» وتؤكد على الأنا بشدة. 

تيارات فكرية تابعية ترفض الموروث وتقلد الأفكار الغربية الرأسمالية منها 
والإشتراكية قافزة على واقع الأمة وجاهلة بعوامل السيرورة التأريخية للأمة وبعوامل نشأتها 
وصيرورتبهاء أي أنها منسلخة اما عن الأنا ومنشدة من دون وعي ال الآخر. 


- فكر قومي يعبّر عن أصالة الفكر العربي وفق السياقات التأريخية لنشوء وتكوين 
الامة ورفق مستلزمات البناء الحديث لهاء أي أنه فكر لا ينسخ التراث ولا يستنسخه بل 
يدرس الاضي ومن ثم ربطه باطاضر للاندفاع برؤية ت واش وإدراك حي ووعي اقب 
نحو الستقبل . 

إن تعدد التيارات الفكرية حالة صحية على طريق اليناء الحضاري إذا ما أحسن 
إعداد الأرضية الديمقراطية لتفاعلها إيجابياً من أجل مصلحة الشعب العليا المتمثلة بإرساء 
قواعد وقوانين مجتمع مدني يحترم الإنسان ويوفر له عوامل إطلاق قدراته وإبداعاته من 
خلال مشاركته الفعالة فى بناء مجتمعه وإتاحة الفرصة له لتحقيق طموحاته المشروعة. إلا 
أن الملاحظء مع الأسفء أن تعدّد التيارات الفكرية كثيراً ما يؤدي إلى صراعات غير 
بناءة في الدول النامية بعامق» وفي الوطن العربي بخاصةء مما يؤدي ذلك إلى ظهور الدولة 
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العادية لصلحة الأمة وذلك نتيجة حور نظامها البيروقراطي حول ذانية الفثة القائدة لها 
ومن ثم انحسار العلاقة بینها وبین الشعب. آي آن الوضم یقود ال غیاب العقل في 
الحكم على الأشياء وضیاع العقلانية في التعامل معها» ویمکن استقراء ذلث» ومع 
الأسف» عل امتداد الوطن العربي. 
إن 5 بسيطة وعاجلة للوضع العربي الرامن یر ا أنه . 000 الأفكار 
0 العقلاني وبعيداً عن النضج العقلي في ی هو الساند. 
إن منطلقات الفكر العربي المعاصر تؤكد على: 
١‏ إن الوطن العربي وحدة سياسية واقتصادية وثقافية وفكرية تجسّد نظرية الفكر 
القومي في وحدة الأمة. 
؟ ‏ إن مصالح الأقطار العربية ضمن الأمة الواحدة تعزز وتحترمء ومجموعها 
التفاعلي وليس الجبري» يعبر عن مصلحة الأمة العليا. 
إن النظام العربي السياسي والاجتماعي التشود نظام يعرر المجتمع المدني ويرسي 
دولة 0 ويحترم انسانية الانسان العربي» ويحترم حريات الآخرين ضمن الجتمع 
العربي الواحد» ويحقق العدالة الاجتماعية وتكافق الفرص بجميع الواطنین. 
إن دور الأمة الحضاري والإنساني يعرّز باحترام إرثها الحضاري وباحترام العلم 
والعمل به» ومن أجله وبتسخير العلمء بالعمل لا بالقول» وبالتفاعل الحيّ مع عناصر 
التطور 7 والتقاني علمياًء من دون انغلاق» وبوعي. 
- إن التنمية او ها الطريق 00 0 الدیمق راطية مقولة 
٦‏ إن ا الثقافي والملمي مع الع ضرورة نمو اا ار 
في المجتمع العربي کضرورة الاء لادامة الحياة علی الأرض» ومن موقع الثقة بالنفس» لا 
من موقع الضعف. 
إن الانفتاح الفكري والثقافي على الأمم الأخرى عامل مهم يتطلب بناء حصانة 
فكرية وثقافية» وذلك بإطلاق حرية الرأي والتشجيع على النشر وإصدار وسائل اليناء 
الفكري والثقافي» وتعزيز الهوية الثقافية للأمة. 
هذه المنطلقات التي يؤكدها الفکر القومي المعبّر | لحقيقي عن الفكر العري العاصر 
مبادئ وقيم سامية تعبر عن نضج هذا الفكر ونضج العقل الذي صاغ إطاره العام 
ومتطلقاته النظرية الأساسية. إذن أين المشكلة؟ ولاذا تعيش الأمة الآن حالة تدهور 
وإحباط عصفت بكل القيم والمبادئ» وبرزت على السطح أشد التناقضات حرارة وأشرس 
الوسائل بطشاً بحرية الإنسان العربي وأعتى تعسفٍ أجنبي بمقدرات الأمة وبمصالها 
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القومية آرضاً وثروة وثقافةٌ؟ أهو النظام السياسي العربي الذي لم يعتد ببذه القيم والبادی 
عل رغم ادعائه برفعها والتمسك ببا؟ آم هو الانسان العري الذي فرط بها تحت بطش 
هذا النظام؟ آم قوی آجنبية آخافها الفکر العرپي العاصر بمنطلقاته هذه فاستذکر قوة هذا 
الفکر بمبادئه وقیمه التي غزت العالم آیام العصر الذهبي للعرب فجند قدراته لاجهاض 
الشروع العريي العاصر؟ 

في الواقع إني» ومن دون تحفظء لا أبرّئ أحداً مما ذكرت في المشاركة بقدر أو 
باخر بعملية وصول الأمة خالتها الراهنت إلا أن تحمّل المسؤولية يتدرج من حجمها من 
النظام العربي حيث لم يرق إلى مستوى حمل مسوولية تطبیق هذه البادی والقيم من 
خلال تهج علمی عقلان و ل بجر من ا ن ا ا 
المبادئ والقيم السامية والالتصاق بها قولاً وفعلاً. ثم تأي مسؤولية الواطن الذي عجز 
عن ملاحقة النظام وبکل حماسة» والحكم على صلاحه أو عدم صلاحه بقدر قرب هذا 
النظام أو بعده عن تلك القيم والمبادئ بالعمل الجاد» ولیس بالکلام الاعلامي» لأن 
الجهاد والنضال من أجل قيم ومبادئ سامية كهذه فرض عين ولا ينتظر منحهما من النظام 
عادة. أما مسؤولية الأجنبى فهى تحدد بحرصه على مصالحه المشروعة وغير المشروعة» 
وبالنسبة الیه الوقاية خیر من العلاج؛ فلا نتوقع منه غير ذلك» فتصرفه ووصوله ال 
مبتغاه تقع مسژولیته علی النظام العريي وعلی الواطن العربي اللذين آتاحا له الفرصة هذه 
في حالة الاهمال . 


هذه حالة راهنة قد تبعث الیأس والاحباط في النفوس الا آن حاملي الفکر العربي 
بقناعة» والدرکین بوعي لأسباب الوضم العربي الراهن لا بد من آن یرقوا ٍل مستوی 
احدث لتحمل مسژولياتبم بجدارت وهذا لا يتم إلا من خلال: 

أ دراسة تحليلية لواقع النظام العريي بأبعاده السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والفكرية والثقافية والعلمية والتقانیة» ومن ثم تقویم عناصر بنائه الفكرية والسياسية ومدی 
نجاحها آو فشلها ضمن الرحلة المتدة خلال نصف القرن الأخیر» وبخاصة علاقة الدولة 
بالأمة» حيث يشير العديد من الدراسات المعاصرة" وبأسلوب تحليلي دقیق. ال آن 
الدولة بکیانها احاضر وبصيغ تعاملها مع ما هو قطري ومع ما هو قومي تعبر عن موقف 
معاد للامة. 


تشخیص یات لد لة باتجاه شاد للأمة من ۾ خلال «ظواهر تا آلیات تا ل 
الطبيعي للسلطة. واحتکار مراکز القيادة من قبل نخبات لا تتمتع في أغلب الأحيان بالحد 


(۸) برمان غلیون الحنة العربية: الدولة ضد الامة (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربية 
۳ 
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الادنی من الأخلاق الدنية والکفاءة الهنیت. وغياب الحريات العامة» وتفاقم الانتهاکات 
اليومية حقوق الانسان وفرض الراقبة السياسية والفكرية عل الأفراد وهيمنة السلطة 
الشخصية من النمط الابوي والخلط الفاضح والتزاید بین الدولة واحزب الواحد والقبيلة 
أو الطائفة وتعمیم (جراءات العسف السياسي والقانون» والتمییز الکشوف بين 
المواطنين» والقمع والعقاب الجماعيين» كل هذه الظواهر التي لا يمكن أن تخفى على عين 
أي مراقب؛ تشكل الحقيقة اليومية للسلطة في المجتمعات العربیة» وتعكس القطيعة التي 
لا تكف عن التفاقم بين الدولة والجتمم». ويبدو أن هذه الظواهر ليست وليدة عصر 
النهضة الحديئة إنما قد تمتد جذورها في عمق السياق التأريخى لتطور نشوء الدولة العربية 
بخاصةء ونشوء الدولة في العالم النامي بعامة. ١‏ 

وهناك آراء متعددة بشأن تحليل وتحديد خصائص وطبيعة الدولة الجديدة التي تنشأ 
أو الناشئة في المجتمعات العربية» وتؤكد جميع هذه الدراسات» وان اختلفت مشارها 
الفكرية» علی الطبيعة الاستبدادية والركزية القاتلت والطايع اللاأخلاقي المتعسكرء والنزعة 
القطرية المحلية في التصرف» أي تركيز الأنا على حساب النحن. 


ویبدو أن حالة كهذه تلقى الرعاية والتشجيع التامين من لدن قوی التسلّط العالي 
وهذا ظاهر من السلوکیات الدولية» الهیمن علیها من قبل قوی التعسلط هذه تجاه 
حاولات بعض الدول العربية لاعتماد الشروع المدني في التعامل مع السلطة» وذلك على 
مستوی تعمیق النمط الديمقراطي في التعددية» وعل مستوی التنمية الاقتصادية 
والاجتماعية أساس البيئة الصالة لانبات الشروع الديمقراطي بأبعاده السياسية والتنموية. 
ولو أن حماية هذا التوجه في حالة توافر الجدية 2 الدولة والجتمع » وذلك بالتعامل 
العقلاي مع الأحداث الدولية والاحتکام | إلى العقل في کل خطوة وتفويت الفرصة على 
العتدین لأن الدول الناشئة مهما بلغت قدرتها تبقى بحاجة إلى الروية ووضع الصالح 
العليا أمامها عند محاولة أي تصرف تقتضيه ا التعامل الإقليمي والدولي. 


إذن في ضوء هذا التحلیل ولتجاوز الخالة الراهنة لعلاقة الدولة بالجتمع » مطلوب : 


إعادة النظر في البنية التركيبية للدولة باعتماد الشروع الديمقراطي الجاد والمتمثل 
بالتعددية المؤدية إلى تداول السلطة حضارياًء وباحترام حرية الرأي وحرية الفردء أي يناء 
الجتمع الدني بمؤسساته المدنية الدستورية والقانونية» أي بناء دولة القانون . 


اعتماد مشاریم تنمویه جادة ومبرجة تعتمد التخطيط والمشاركة الفعالة لقوی 
یت الوملت متعخذة من العلم ووسائله التقنية وسائل للبرجة والتنفيذ وتوظیف تروات 
الامة توظيفاً عقلانياً بعيداً عن التصرف الفردي آو الفئوي غير الدروس. 


ب - |عادة النظر بالشروع القومي فکریاً وسياسياًء وخلق حالة تفاعل إيجابي بين 
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الحركات الفكرية والسياسية القومية› ووضع مصلحة الأمة العليا فوق أية مصلحة فئوية› 
كي يكون حكم التأريخ في مستوی |لحدث القومي الكبير دوسا للأجيال التالية. 


ج - إعادة النظر في المشروع الإسلامي السياسي» آخذاً في الحسبان: 


() العلاقة العضوية بین عروبة الاسلام وعالیته» وفق السیاق التاريخي لتلك 
العلاقة . 


(۲) العلاقة العضوية بین الفکر الاسلامي والفکر العربي والاعتراف استراتیجیا 
بأن الفکر العربي الاسلامي هو العبر القيقي عن کل من الفکر الاسلامي والفکر العربي. 
مدا فا جاز لنا الفصل بین ما هو عري وما هو اسلامي: على رغم ما تفرضه الحقائق 
القرانية من أن الفکر الاسلامي بني علی ثوابت عربية ابتدا» کان یعیشها الجتمم العربي . 
فاذن الاسلام عمّق الفکر العربي» وساهم في اتساعه عالياً. إذن الفصل بين الفكر 
الإسلامي والفكر العربي عقائدياً ومنهجياً غير واردء فالفكر العربي في الواقم هو الاداة 
البلاغية والبيانية والمعرفية لتفسير العقيدة الإسلامية بجذورها العربية وامتداداتها الإنسانية» 
وأن المنهج العقلي يؤكد ذلك. 


( في ضوء الفهم الواعي لا ورد في (۱) و (۲) يجب رفع حالة التناقض بين 
الفکر الاسلامي السياسي والفکر العربي السياسي » وبناء حالة تعايش استراتيجية بين 
مواققهما ومنطلقاتبما. 

(6) تبئي الشروع الاسلامي منهجاً بتضمن برامج اقتصادية واجتماعية وثقافية تأخذ 
في السبان معطیات العصر من دون التقاطم مع قیم ومبادی الاسلام أي الأخذ 
باساب الا وا الجتمع العربي الإسلامي الحديث المنسجم مع جوهر منطلقات 
العقيدة الاسلامية السمسای أي اعتماد العقل التضبط بالتص و بالرأي والاجتهاد 
خارج ميدان النص. فالجمع بين أهل السئة والحديث وأهل الري هي القاعدة للاتطلاق 
بفكر عربي إسلامى يعيد للأمة العربية الاسلامية مکانتها احضارية والانسانية» اخذين فى 
الحسبان أن بنية العقل العربي عبر التطور التأريخي له» أساسها النظام المعرفي البياني 
والنظام العرفي العرفاني والتظام المعرفي البرهاني» وهذا يؤكد لنا أن تيارات الاجتهاد في 
الفکر الاسلامي بخضعت عملاً لتلك الانظمة العرفية. وبالتالي الاجتهاد آیضاً وارد فى 
|ٍعادة القراءة الاجتهادية !ا هو في صالح العروبة والاسلام علل مستوی التحدیث العزز 
للفكر العربي الإسلامي . 


الخاتمة والاستنتاجات 


إن الحديث عن حضور العقل وغيابه في منطلقات النهضة العربية الحديثة يملأ 
مجلدات عديدة من الكتبء لأن الموضوع يتطلب فعلاً دراسة ميداتية شاملة تتناول 
مقدمات هذه النهضة أو الأساسات التى انطلقت منهاء سواء أكانت تلك الأساسات 
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موضوعية آم ذاتیة» كما أن دراسة حقيقة البتی التكوينية للعقل العربي وما آحاط بإنشاء 
تلك البنى من عوامل بيئية عربية وإسلامية» وما رافق ذلك من اجتهادات» هي الأخرى 
تتطلب جهداً غير متيسر الآن. لأن الحكم وبدقة على حضور العقل أو غيابه في انطلاقة 
النهضة العربية الحديثة» وأسباب الحضور أو الغياب يتطلب أيضاً منهجاً علمياً استدلالياً 
یعتمل الاستقراء والاستنتاج» وضع للتشخیص بالیزان الإحصائي المنضيطء وهذا بحل 
ذاته يعد مشروعاً ضخماً لا يمكن الولوج فيه ببذه العجالة. إنما على رغم ذلك» يمكننا 
آن نستتج الاتي: 

۱ - كان للوضع العربي إبّان الحكم العثماني مستوى متدنياً من الحركة الثقافية 
والنهوض الفكري» وذلك لسيادة النزعة التتريکية» ولفقدان الدور القيادي العربي لقيادة 
الدولة والجتمع» ما آثر في البناء العقلي للإنسان العري» حيث كثرت الخرافات 
والاساطیر» وغاب النهج العقلاني للتعامل مع امحدث الاجتماعي بأبعاده التنوعة» آي 
ساهم هذا الوضع القسري على تسطيح العقل العربي عل مستوی التفکیر وعلى مستوی 
التعامل مع الظواهر الطبيعية . وتجمید فعالیاته الفكرية نتيجة الانغلاق علی الذات والوقوف 
سلبياً تجاه الأخذ في التطور الفكري والثقافي؛ وبخاصة آثناء التطور العلمي والفكري قي 
آوروبا خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر. 

۲ پسېب هلا الوضع ان والثقافية 
والاجتماعية كان التواصل 0 والثقافي على مستوی الأمة شبه متجمد إن لم يكن 
منقطعاً؛ ما أدى إلى خلق بلبلة فكرية واغتراب فكري بين أبناء الأمة الواحدة. 


۳ نتيجة التعسف العثماني والتصرف القسري تحفز أبناء الأمة المخلصين» بعد أن 
تکونت في الامة نواة حركة جهادية تحررية» فبدأت بوادر نبضة عربية فكرية وثقافية تدعو 
إل إصلاح حال العرب ومهاجة سياسة التريك . وتعد بادرة جيدة على رغم ما رافقها من 
تيارات فكرية بین محافظ ومتقدم. وهي بداية حفز للعقل العري. 


6 - فإذا ما اقتتعنا بأن البناء العقلي یتأثر بعوامل البیثة» علاوة على عرامل الورائف 
وأن العقل هو تكوين بيولوجي (مركزه المخ وتوابعه الجهاز العصبي) وأن حصيلة ذلك 
وعي ) هذه خلفیته» یوجه سلوك الانسان بشکل مباش غکنا من مدید مستوی النضج 
العقلي عند الانسان العري » حيث للعوامل السياسية والاجتماعية والفكرية دورها 
الأساسي في تكوين العقل والفكرء كما بيّنا ذلك في النقطة الثالثة من الدراسة. 

5 في ضوء ذلك نستطيع القول إن للعقل حضوراً مجرد التحفز» > للخلاص من 
السيطرة الأجنبية » إلا أن النهج العقلاني لم يتبع عند التعامل تفصيلياً بمفردات الصراع 
من أجل أمة عربية واحدة حيث تمكن الأجنبي مرةً أخرى من تجزئة الأمة ووضعها تحت 
السيطرة والحماية الأسجنبيتين» حيث الوعي العربي (العقل) في بداياته التشكيلية في ظروف 
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5 على رغم تطور مستوى الوعي الحربي (العقل) كما يوضح ذلك مستوى حركة 
الفكر العربي بأبعادها المحافظة المتشددة للأنا والمتقدمة النازعة باتجاه الآخر والتحديثية 
الرابطة بين الاضي واحاضر باتجاه الانطلاق نحو المستقبل» بقى الوعى العربي (العقل) 
أسير رواسب فكرية متناقضة تعمقت نتيجة غياب العقل عند التعامل مع قضايا الأمة 
المصيرية . 

على رغم توافر الفرص المناسبة للأمة في بداية الخمسيئيات وأواسط الستينيات 
وناية السبعینیات» وذلك باتجاه تحقيق مشروع قومي رائد» الا آن غیاب العقل مر أخرى 
وسيطرة الأنا على النخبات ووقوف الدولة بتشكيلاتها القطرية ضد الأمة» أجهز عليه 
نتيجة عوامل ذاتية وموضوعية. 

6 لا زال التفاؤل والأمل يعبران عن رغبة المخلصين من أبئاء الأمة فى مراجعة 
قومية وإسلامية ووطنية على مستوى الأمة تعتمد العقل والعقلانية. من أجل أمة موححدة 
بنظام سياسي واجتماعي وفكري يحترم الانسان وحقوق الجتمع؛ وتداول حضاري 
للسلطة وتنمية اقتصادية واجتماعية تعتمد ثروة الأمة. 

4 ملاحظة آخیرت يجب تأكيدهاء وهي أن العقل السياسى أكّد قصور نضجه على 
مستوى التعامل السياسي بين أطراف الأمة وعلى مستوى تعامل أطراف الأمة مع الأطراف 
الدولية في ما يتعلق بشؤون الأمة المصيرية. . . وهذا يؤكد ما سبق قوله من أن استبداد 
الأنا عل حساب النحن هو السائد الآن علی مستوی الأمة» ویمثل خطراً کبیراً عل 
مصلحة الأمة العلیا؛ وأحد آهم عوامل وقوف الدولة ضد الامة. 
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(لفصل السابع 
تنامي العقلية في النهضة العربية الحديثة 
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مقدمة 


يعنى هذا البحث بتنامي «العقلية؛ في النهضة العربية الحديثة فى حقبة وسطى من 
تطورها تشمل في مداها الربع الاخیر من القرن التاسم عشر والعقود الاربعة الاول من 

سنی الترن العشرین» فتنتهی عند بداية الحرب العالمية الثانية ‏ رهی حثبة لها ما یمیزها 
e‏ متواصلة على الوطن العربي» تواجهها حرکات وئورات وطنية متوالية في 
مقاومة تلك الهجمات. فتسهم في إرساء النهضة العربية وفي توفير البيئة لتنامي العقلية 
ذاتها . 

فقد آخذ الاستعمار الأوروي یواصل تسلله ال آجزاء من البلدان العربية فى خلال 
القرن التاسع عشرء فاحتلت فرنسا ابزاثر سنة ۰۱۸۳۰ وتوسعت اسبانیا باحتلال 
سواحل من مراکش وسيطرت انكلترا على عدن عند مدخل البحر الأحمر على طريق 
الهند (۱۸۳۹) وعلى السواحل العربية للخليج العربيء واشتدت هجمة الاستعمار عند 
مطلم هذه الحقبة وفي خلالهاء فاحتلت فرنسا تونس (۰)۱۸۸۱ وانکلترا مصر (۰)۱۸۸۲ 
وایطالیا لیییا ۰)۱٩۱۱(‏ وفرنسا مراکش (۰)۱۹۱۲ واقتسمت انکلترا وفرنسا تركة الرجل 
المريض » كما تسمى المسألة الشرقية في مواجهة الخلافة العثمانية في أعقاب الحرب العالمية 
الأول (۱۹۱۸) فاحتلت إنكلترا العراق وفلسطين وشرق الأردن بعد أن أصدرت وعد 
بلفور ليكفل للصهاينة وطناً قومياً في فلسطلين؛ ما لبث آن تجلی في التسط علیها بانشاء 
کیان سياسي فیها (۰)۱۹6۸ واحتلت فرنسا سوریا ولبنان حتی کاد الوطن العربي جميعه 





(#) الجمع العلمي العراقي . 


يصبح فريسة للاستعمار الأوروبي احتلالاً أو تبعية طوال هذه الحقية. 

وقد يّسَّر للاستعمار الأوروبي هذا التسلط على البلدان العربية ما كانت عليه عند 
مطلع العصر الحديث من التجزثة والتخلف والضعف» مرومة من ثروة العلم وثروة الال 
ومن قوة التوحد وقوة السلاح بعد ازدهار حضارتها العربية الإسلامية» وقد أغناها 
الإسلام فأصبحت حضارة إنسانية انفتحت على حضارات الأمم السالفة واستوعبت 
ثقافاتهاء وأضافت إليها في إبداع إنجازاتها فدام ازدهارها على مدى قرون عدة» ابثليت 
بعدها بالآفات والنكبات» أصابتها من داخلها بسبب الفتن» تنشأ من الخلافات الطائفية؛ 
تؤجهها الشعوبية» ومن استبداد الحكام وغلبة نزعات التسلط والشهوات» ونفوذ الأعاجم 
إلى مراكز السلطة وتوزعهم للممالك والولايات» وأصابتها من خارجها بسبب غارات 
التتار والمغول» تدمر الحرث والنسل وتخرّب المدن وتريق الدماء بالقسوة والهمجية 
وبحملات الحروب الصليبية بدعوى الدين ومن ورائه مطامع التسلط واستلاب الثروات 
من طوالع الاستعمار. 

وقد تنادت البلدان العربية من مصر والعراق وبلاد الشام وغيرها في وحدة وثيقة 
لاستنفار إمكاناتها بقيادة صلاح الدين الأيوبي» فهزمت حملات الصليبيين في موقعة حطين 
وردتهم على أعقابهم بعدهاء فكان نصراً مؤزراً جديراً بأن يهدي إلى ما بعده من اليقظة 
والنهضة. غير أن الإفراط فى الثقة بالنفس آنذاك والاسترخاء للخلافة العشمانیة» ولا 
سيما في غزواتها لأجزاء من شرق أوروبا في بلاد البلقان» فرّت تلك الفرصة على الأمة 
العربیة» وغنمتها آوروبا» فئقلت أقباس الحضارة العربية الإسلامية فكانت من بواعث 
تهضتها واستنامت البلدان العربية علی مدی قرابة قرنين ران عليها الركود في ظل الخلافة 
العثمانية التی دب إليها الضعف فى خلال القرن الثامن عشر» وظلت الدول الأوروبية 
تحيك المؤامرات للتسلط عليها بدعوى استرداد البلاد المسيحية منهاء ثم باقتسام تركة 
الرجل المريض» كما سميت المسألة الشرقية» فكانت تلك الهجمات الاستعمارية» كما 
أوجزناهاء سياطاً تحرّك دواعي اليقظة في البلدان العربية وتمَهّد لطوالع النهضة في النصف 
الأول من القرن التاسع عشر. 

وبقدر ما توالت هجمات الاستعمار في خلال هذه الحقبة الوسطى توالت المقاومة 
في البلدان العربية في حركات وطنية وفي حروب وثورات في وجه الاستعمار في 
المغرب العربي وفي المشرق العربي على السواء» ومنها حروب الأمير عبد القادر الجزائري 
في محاربة فرنسا وقد احتلت الجزائر» وحروب عبد الكريم الخطابي في مراكش» ومقاومة 
ليبيا لوإيطاليا في المغرب العربي» ومنها الثورة العرابية في مصر في وجه مؤامرات 
الاستعمار وتدخله في شووا» ثم الثورة العربية تصدر من احجاز وتعم بلاد الهلال 


() عباس مود العتاد» الإسلام في الترن العشرین: حاضره ومستقیله ط ۲ (بیروت: دار 
الکتاب العر؛ ۹ ص ۰۲۸-۷ 


۱۹ 


الخصيب في وجه الخلافة العثمانية. كما تعرضت البلدان العربيةء إبان ارب العالية 
الأولى» لمؤامرات تغذيها إنكلترا وفرنسا انطلاقاً من معاهدة سايكس - بيكو وانتهاء 
باحتلالهما تلك البلاد في أعقابهاء فاشتدت القاومف» حيث شهدت مصر )١919(‏ 
والعراق (۱۹۲۰) وسوریا )١19706(‏ وفلسطين بين الأعوام ١954‏ و۱۹۳۹ ثورات 
متواصلة في مقاومة الاستعمار مع ما تستدعيه من الفذاء والتضحيات» واختئمت عند 
خباية الحقبة بثورة العراق سنة ۱۹6۱ 


واشتملت المقاومة في البلدان العربية بما هي عليه من التوزع على تعميق الوعي بما 
أصابها من الضعف في خلال تلك القرون بسبب التخلف بافاته الثلاث» وبسبب التفرق 
والنلااف والوعي بضرورة مواجهة الاستعمار بأسلحته التي كانت له الغلبة في سيطرته 
عليهاء وأبرزها سلاح العلم وما يؤدي إليه من قوة المال وقوة السلاح في الصناعة 
والتفانات والسعي لامتلاك ما پوفره من مقومات وإمكانات» فكان الانفتاح على العلم 


الحديث يُقتبس من أورويا نفسها يسوغه في الأذهان أنه في جوهره بضاعتنا ردت 
0 
إلينا 


ويقودنا ذلك إلى ذكر عامل ذي أثر كبير في أحوال الأمة العربیة» ذلك هو أضواء 
الحضارة العربية الإسلامية» وهي أضواء مهما خفتت وتضاءل سطوعها في خلال قرون 
الانحطاط» فقد ظلت أشعة منها تنفذ بين ثغرات الظلام إلى بعض العقول وبعض 
الأوساط على تواصل السنين» حيث بقي الإسلام قوة صامدة في الأمة العربية والشعوب 
الإسلامية» يمدها بالحفاظ على كيانها وعلى هويتها الثقافية» وكان القرآن الكريم في 
حکمته وهدایته. وفي [عجاز بیانه ولغته عماد ذلك الصمود. الذي نجل في رڌ غارات 
العار والغول» ورة حملات الصلیبین عل توالیها طوال فرنین من الزمان(۳*. 


ولا یغقل من أحوال الامة العربية ما حصل من الیقظة منذ آواسط القرن الثامن 
عشر. ومن طوالع النهضة في خلال القرن التاسع عشر مما مهد للحقبة التي نحن 
بصددها. ومن تلك الطوالع جهود محمد علي في مصرء وخير الدین في تونس وما 
حصل من تطور في لبئان» فضلاً عما تسرّب من اصطلاحات إدارية إلى أقطار الهلال 
اقصیب. ولعلنا نوجز تلك الأحوال بجملتها بأنها التخلف والتجزئة من آثار الانحطاط 
الحضاري الذي ابتليت به الأمة العربية»ء وهجمات الاستعمار ومژامراته وتواصلها طوال 
هذه الحقبةء يقابلها صمود الأمة العربية وحفاظها على هويتها الثقافية ومحورها عقيدتها؛ 
وما ظل یشم علیها من آضوائها. وحالات اليقظة والوعي بضرورة مواجهة تحدیات 
العصر الحديث» تكللها المقاومة في حرکات التحرر الوطني والثورات» وما تتضمنه من 
التطلع إلى التغيير» وجميعها تولف البيثة التي ظلت «العلمیة» تتنامى فيها أخذاً وعطاء 


(۲) الصدر نفسی ص 44 - ۵4. 
(۳) المصدر نفسه ص 4 ۵4 
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وتبادلاًللتأثیرات» تذكي القاومة وتتلقی منها ما یذکیها. 


ونقف بعد هذا العرض الوجز عند مصطلح «العلمية» نفسه ونقصد به التعویل 
عل العقل بالتفکیر السلیم وبالتدبّر والتدبير» وهو أحرى أن يقوى ويبلغ تأثيره في معالحة 
شؤون الحياة ومشكلاتهاء كلما صدر عن شخصية متوازنة في جوانبها مستوعبة لقيمها 
الإنسانية على صعيد الأفراد تسري» منهم إلى المجتمعات. ويمكن تصوّر ثلاثة أنماط لمثل 
هذا التفکیر السلیم» أولها ما يتميز به الإنسان عامة من القدرة على معالجة المشكلات» 
یقویها ما یصدر عنه من التغیرات احضارية التوالیة» ولا سیما ما يأي من العلم احدیث؛ 
ویقدر له آن یکون ذا صفة عالية تشارك به الشعوب عامة» ویتجاوز حدود الثقافات» بما 
له من منهجیات وهو ما يوصف بأنه «بضاعتنا ردت إلينا في صيغة متجددة»» وثانيها ما 
نشأ للأمة ة العربية» كما أغناها الإسلام من ثقافة تميزت بالعقلية على مدى قرون عدة» 
وثالئها ما اشتمل عليه الفكر الأوروبي الحديث من تطور ينفتح على الاقتباس والتطويرء 
وهى أنماط ثلاثة يمكن تصور تداخلها وغلبة هذا الجانب أو ذاك بين حالة وأخرى من 
حالات الأفراد والمجتمعات. 


وسوف نسعى إلى تلمس تلك «العقلية؟ على تداخل أنماطها في عدد من المجالات» 
منها ما يؤلف مصادر لها يبثها في أوساط معينة وتسري منها إلى شرائح أخرى من 
المواطنين» ومنها ما يؤلف أدوات لها تشيع بين المتعلمين والمثقفين» ومنهم من يشرع في 
بمارستها بالتأليف والإبداع» ومنها ما يُعرض بوصفه ثمرات لتلك العلمية شواهد عليها 
من ناحية» ومصادر وأدوات إلى إشاعتها بين الأجيال من ناحية ثانية» ويخص من تلك 
الجالات آربعة وهي: : أولاً: حركة الإصلاح الديني» ثانياً: نشر التعلیم ونشأة ابحامعات 
وإرسال البعثات العلمية» ثالثا: نشر الطبوعات بإحياء التراث العربي الاسلامي وترجمة 
الفكر الأوروي وإصدار الصحافةء ولا سيما الحادة منهاء ورابعاً: آبرز التیارات الفکرية 
التي ظلت تتوالى وتتكاثر في خلال هذه الحقبة بالذات. 


وپلاحظ أن كلمة «التنامية التي وردت في عنوان البحث توحي لغةّ بالتدرج 
والاستمران وهذا وصف صالح لتطور العقلية في سائر هذه الجالات. فلا یقال (با 
تأي طفرة» ولا إنها قد استكملت في أثناء هذه الحقبة» فذلك مما یتعذر بشأنها في تطور 
الأمم والشعوب في قرابة نصف قرن من الزمان» بل إنبا مما يتعذر بلوغه يتمامه حتى بين 
الدول التقدمة. فالشوط أمام «العقلية؛ طويل طویل» وهي في هذه الحقبة بالذات إنما 
تتطور في مدی عدد محدود من السنین بعد التخلص من الضعف والانحطاط » وفی 
ظروف صعبة یط ها قوی عالية في صیغ الاستعمار من الاحتلال ومواقف التصدي 
والمؤامرات» وحسبنا بتقرير تناميها أن نقارن بين ما كانت عليه عند مطلع هذه الحقبة وما 
أصبحت عليه عند ختامهاء فذلك معيار منصف في تقويمها. 
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أولاً: حركة الإصلاح الديني 


انطلقت حركة الإصلاح الديني عند مطلع هذه الحقبة» وكان على رأسها إثنان من 
أعلامها هما مال الدين الأفغاني (۱۸۳۹ - 18917) ومحمد عبده ۱۸٤۹(‏ ۔ 2)19045 وأتى 
بعدهما عيد الرحمن الكواكبى (1848 - ۰۱۹۰۲ فکانوا یلتقون عند دواعی تلك الحركة 
وتحديد المشكلات التي تواجههاء كما يلتقون عند مبادئ الاصلاح الرئيسية النشودة فیها؛ 
مهما تفاوتوا في الفروع والتفاصيل» وما يترتب عليها من أسبقيات في العمل والتطبيق 
بتفاوت شخصياتهم واختلاف ظروف نشأتهم في الحياة. 


وقد صدروا من مشاعر الضيق والأسى لما كان يغلب عل المسلمين من الانحراف 
عن الاسلام الصحیح ال الشموذة والأوهام والنرافات وال التوسل بالوتی في القبور 
خلافا لما كانوا عليه عند صدر الدعوة من صفاء العقيدة وسمو قیمها» وتعویلها عل 
العقل والضمير. ولكنهم نظروا إلى هذه المسألة في إطار واسع من المشكلات الحضارية» 
شملت أدواء الانحطاط الحضاري الذي ابتليت به الأمة العربية والشعوب الإسلامية بعد 
ازدهار .حضارتباء انحطاطاً يبرز في التخلف بآفاته الثلاث: الجهل وشيوع الأمية» والفقر 
والأمراض والأوبئة تفتك بالصغار والكبار» والتجزئة والفرقة والاختلاف بين الأقطار» 
واستبداد الحكام والحكومات» يحصل ذلك في وجه هجمات الاستعمار التي تتوالى بلا 
هوادق تزکیها الژامرات لاقتسام تركة الرجل الریض. ویقصد به اخلافة العثمانية ابان 
ضعفهاء فيستولي على ثروات الشعوب الاسلامية ویتسلط علی مقدراتبا ویسعی ای طمس 
ثقافاتا بروح الملات الصليبية» كما جاء على لسان بعض قادتها. ويعزز الدعوة إلى 
ضرورة مواجهة هذه التحديات الحضارية في الداخل والخارج على السواء استحضار ما 
كان عليه الإسلام من قوة وعزيمة منذ صدور الدعوة إلى مواجهة امبراطورية الفرس 
وامبراطورية الروم ماثلاً في انتصاره عليهماء ومن توالي الفتوح وازدهار الحضارةء ولا 
تزال لها أضواء مشعة في النفوس ظهرت بوادرها في عهد اليقظة وطوالع النهضة» وقد 
ظل الدين الإسلامي معياراً معتمداً في تقويم الحكام والحكومات لتقدير صلاحها ومدى 
تمسكها بمبادئ شريعتها. 


وببذه النظرة الشاملة فى تحديد المشكلات الحضارية التي تواجه الأمة العربية 


عل مبادی رئيسية شاملة في التماس ذلك الاصلاح؛ نجملها عل الوجه الاتی"*: 


(4) توفیق الطویل» «الفکر الديني الإسلامي في العالم العربي»» في: الجامعة الأميركية في بيروت» 
هيثة الدراسات العربیت الفکر العريي فی مائة سنف؛ تحریر فاد صروف ونبیه أمين فارس (بيروت: الجامعة» 
۷ ص ۲۸۳ ۳۲۶. 


۱۷ 


- العودة إلى ينابيع الإسلام كما تجلت في صدر الدعوة» بما اتسمت به من صفاء 
الحياة وسمو قيمهاء ومن تعويل على العقل والضمير قبل أن تفسدها الخلافات» تبثها 
الشعوبية وشهوات الحكم» وقبل أن تطرأ عليها البدع والخرافات» وتطهيرها من الشوائب 
التي أذّت بالمسلمين إلى التقليد والجمود وإلى التواكل والاستسلام؛ بفتح باب الاجتهاد 
تعويلاً على العقل واعتماده في تفسير الدين تفسيراً یربطه بما یستجد في الحياة من شؤون 
ومشكلاتء والحفاظ على كرامة الإنسان ونظام المجتمعات» وتقديم العقل على النقل عند 
التعارض بالتماس التأويل السليم للنصوص. 


الإسلامية من فرقة و-خلافات» وتقوية الصلات بينهاء وتمكين الألفة والمودة والتسامح بين 
الطوائف والديانات على سئة المؤاخاةء وتأمين المنافع المشتركة بينهاء وبعث الثقة في 
التفوس. والتمسك باطقوق» والنهوض بالواجبات وبالعمل الجاد في شتى المجالات . 


- مقاومة الاستعمار الأوروبي بدحض مفترياته على الإسلام والمسلمين» والتعريف 
بمبادی عقیدته ومنطلقاته خالصة ما لحق بها من فساد وتحريف» وفضح مؤامراته وأعوانه 
ومساعيه للتسلط على الشعوب وسلب ثرواتها وطمس ثقافاتهاء والاستعداد لمواجهته بتوفير 
القوة والاتحاد بين الشعوب الإسلامية لوقف زحفه» وتحرير الشعوب من سیطرته ورده 
على أعقابه . 


نشر المعرفة والعلم الحديث بالتربية والتعلیم؛ » وبالثقافة والتهذيب» وبالعمل 
النافع» وبالاطلاع الواعي على مجرى الأحداث و شؤون السياسة» والاعتماد على العلم في 
تطویر مجالات لعل في 2 جالات الحياة اس للنهضة وللقوة واستیعاب مطالب 


وتتابمت جهود آولئك الأعلام الثلائة على اتفاق في الاصول وتباین في الفروع 
والتفاصیل بتباین شسخصياتهم وما عرض لهم من خبرات» نجمل تلك الجهود على الوجه 
الاتي : 

فآما جمال الدین الأفغاني فقد نشأ في أفغانستان» وآصاب حظاً من العلوم الاسلامية 
ومن المنطق» ومارس السياسة في بلاده وفي الهند وایران ووقف على دعوات التجديد 
بين بعض الفکرین الأتراك فامتلاً حنقاً عل الاستعمار» وأدرك أخطاره عل الشموب 
الاسلامية» فنذر نفسه لحاربته. وقدم ال مصر سنة ۰۱۸۷۱ فقضی فیها قرابة ثمائية 
أعوام لعلها كانت أخصب سني حياته» إذ التف حوله بعض رجال الفكر ممّن كان لهم 
تأثير واسع وعميق في مصر وخارجهاء منهم محمد عبده وسعد زغلول وقاسم آمین؛ 
وهم ممن أسهموا في تورة عراب (IAAY)‏ في وجه بریطانیا» فغدر الخديوي توفيق 
بالثورة وانحاز إلى البريطانيين» فكان احتلالهم مصر. وقد نفي جمال الدين الأفغاني سنة 
۶۹ قبل الثورة وثقفى محمد عيده بعدها. 


۱۹۸ 


أما محمد عبده فقد نشأ في أرياف مصرء واعتمد على جهوده الذاتية في التعلم» 
وواصله في الجامع الأحدي في طنطا وفي الجامع الأزهر في القاهرة» ونال منه الشهادة 
العالیت وتو التدریس فيه وفي دار العلوم» كما تولى تحریر صحيفة ة الوقائع الرسمية» 
یعاونه في تحریرها سعد زغلول» فجعلاها متبراً للثقافة والتنویره واعداداً للعقول وحافزاً 
للثورة على الاستبداد والاستعمار. وكان حمل عبذه ينصح العرابیین باطيطة والحذر 
وتجنب الوقوع في ما يعده الاستعمار لهم من أحابيل ومؤامرات. فلما انفجرت الثورة لم 
یتخلف عن تأییدهاه فکان بعید النظ مقداماً حين حذر من الأخطارء و 
دعمها حين حصلت المواجهة. ورأى غدر الخديوي مها واتحيازه إلى الانکلیز» فثنی 
بعدهاء فذهب إلى بيروت وأقام فيها قرابة عام يحاضر في مساجدها الکبری #9 
مریدیه في منزله» وقد وصف سعید الشرتوني صاحب معجم آقرب الوارد حاضراته «بأنه 
کان يتكلم فيخرج النو فيه . 

رج النور من 

وكان محمد عبده أقرب المريدين لحمال الدين الأفغاني. فاستدعاه للحاق به فى 
بارضنء وتعاونا فیها علی (صدار صحيفة العروة الوثقی؛ وکانت تفیض آعمدتبا بمهاجة 
الاستعمار والتحذیر من آخطاره. ودعوة الشعوب الاسلامية ال الاتحاد والتماس القوة 
لحاربته . ولکن صدورها لم یتجاوز ثمانية عشر عدداً في ثمانية عشر شهراًء إذ صادرتها 
اعومات الحلية بعدها بتحریض من الاستعمار» فاضطر الحكيمان إلى العودة إلى 
الشرق» حیث توجه جال الدين إل الاستانة مروراً بموسكو حيث لقي فيها قيصرهاء 
وظل في الاستانة يجاهد حتى وفاته فیها (۰)۱۸۹۷ وعاد محمد عبذده مروراً بتونس إلى 
بيروت يعاود نشاطه فى المحاضرة والتدریس والتألیف» وطال نفیه فیها من ثلاث سنوات 
إلى سبع بسبب مواقفه في التنديد بالخديوي توفيق لانحيازه إلى الإنكليز» وذلك في أثناء 
إقامته في باريس ولندن يرفقة أستاذه جمال الدين الافخاني» حيث كانا يعملان فى دعوة 
الإصلاح والاتصال بمنابر الإعلام ويعرّفان بالإسلام في الصحافة وبين الفكرين ‏ ومنهم 
الفيلسوف الإنكليزي هربرت سبنسرء الذي لقيه محمد عبده في لندن» ونشأت بينهما 
صلة ألفة وتقدير. وأقام محمد عبده في بيروت بضع سنوات ملؤها العمل الجاد في 
التدريس والبحوث والدراسات؛ يحاضر فى مساجدها الكبرىء كما كان يفعل فى إقامته 
الأولى» وتزوج فيهاء ثم عاد إلى القاهرة سنة 1889 وهو أشد قناعة بجدوى التربية 
والتعليم سبيلاً لإصلاح أحوال الشعوب الإسلاميةء تعارز ا هي ا من التخلف 
والضعف» مقتنعاً بتكوين ن الوعي بين أبنائها وتأهيلهم للنهضة ومواجهة تحديات الحضارة 
الأوروبية محاربةٌ للاستعمار وأخذاً بالعلم احدیث» وهي قناعة رشختها تجاربه في 
السنوات الأخيرة وما له من كفايات أصلية في التعلم والتعليم وفي التعمق بالعلم طلباً له 
وتألیفاً في ميادينه. وكان يطمح في أن يواصل التدريس في دار العلوم وهي التي يذ 


(6) عباس خحمود العقاد: عبقري الاصلاح والتعليم الامام محمد عبدهء اعلام العرب؛ ۰۱ ط ۲ 
(القاهرة: المؤسسة المصرية العامة للتاليف والترجة [د.ت.]). 
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معلمی الستقبل» فخشي من تأثیره نیهم ورف عنها اٍل وظائف القضاء وقد لوحظ 
في ذلك علمه بالشريعة ونزاهته في الأحکام وکفایته في توجیه الحاکم الشرعية ادیدق 
وجهاتبا الصاحت فاضطر إلى قبولها بعد آن حرم من وظائف التعليم» ثم أصبح مقتي 
الدیار الصرية وعضواً في مجلس إدارة الأزهر» فوضع برناجاً إصلاحياً بما يضمن إدخال 
العلوم الحديثة إليه؛ ولكن الخديوي حرمه من ذلك الإصلاح لأنه كان يحول بينه وبين 
إنفاذ مصالحه في متلکات الژوقاف الإسلامية» واستقال. وکان لاعتزاله صدی واسع 
وأسى عميق في البلدان العربية والإسلامية. 

وقد أصدر فتاوى أباح فيها طعام أهلٍ الکتاب 0 ومنها لبس القبّعة» 
رقا ۵ حضارية معاصرة اعتماداً على العقل» وألّف كتباً ودراسات» منها 
رسالة التوحيد وشرح البصائر النصيرية وكتاب الرد على هايونو والإسلام والنصرانية 
وتفسير أجزاء من القرآن الكريم» والتف حوله الریدون ینهلون من علمه ویقبسون من 
فضل علمه وحکمته وهدایته. وجیعها تلحقه بمنزلة العالم الفیلسوف والداعية ال 
«العقلية٤»‏ كما سنجد عند استعراض تیارات الفلسفة فی هذه الحقبة. 

وكان أقرب مريديه وأشدهم التصاقاً به محمد رشید رضا الذي جاء سنة ۱۸۹۸ من 
لبنان ال القاهرة متأثراً بصحيفة العروة الوثقی» ولازم أستاذه ملازمة وئيقة حتی وفانه سنة 
۵ واآنشاً جلة الثار الشهرية تفیض بشرح آراء آستاذه» ونشر آماله وتفسیره القرآن 
الكريم» وتصدع بدعوة الاصلاح» كما أحملنا مبادئهاء وتضيف إليها الروح القومية 
العربية وأخطار الصهيونية وکان قد دز ترنبا في فلسطین بوعد بلفور سنءة ۰۱۹۱۷ 
وتواصل صدور الجلة قرابة ثلائین عام ورافقها (صدار تفسیر القرآن استکمالاً لا بدأه 
محمد عبده» رسيرة الأستاذ الإمام تفي فى شرت عة ونك وتواصلت دعوة 
الإصلاح في مصر على أيدي أعلام مثل شيوخ الأزهر: المراغي وعبد الرازق وحمروش 
وشلتوت وغيرهم أمثال: محمد فريد وجدي ومصطفى صادق الرافعي في هذه الحقبة» 
ومن بعدها في مؤلفات عباس محمود العقاد كما تواصلت الدعوة على ألسنة المؤيدين 
وأقلامهم أمثال: محمود شكري الآلوسي ومحمد ببجة الأثري في العراق وشكيب أرسلان 
ومحمد كرد علي والقاسمي في بلاد الشام» وابن باديس والابراهيمي في الجزائر. 

وأما ثالث أولئك الأعلام فهو عبد الرحمن الكواكبي» نشا في حلب وعمل في 
الصحافة والقضاء والوظائف العامة ومارس التجارة وشارك فى مشروعات عمرانية» وأكثر 

من الرحلات في البلدان العربية والإسلامية» فوقف على أحوالها عن كثب بدقة ملاحظة 

وحذة ذكاء؛ فکانت معین ثروة فكرية یشهد ما ما خلف من آثار؛ ومنها كتابات أم 
القرى وطبائع الاستبداد. عرض في الاول تشخیصاً لاحوال بلاد الإسلام وما هي عليه 
من التخلف والضعف والتفاوت في الثروة ومستويات المعيشة» كما أجرى على ألسنة 
مثليهم في مؤمّر أم القرى كما تصوره تطلعاتهم إلى الاصلاح» وتضمن الثاني وصفاً 
لاستبداد الحكام والحكومات ولأخطار الاستعمار» ونادى في الکتابین باطرية وبالقومية 
العربیف ورأى أن العرب أحى باخلافة» مع دعوة إلى جامعة إسلامية»؛ كما دعا إلى 
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الاشتراكية سبیلا إلى العدالة في توزیع الثروات والساواة بين الواطنین وقضاء عل التعسف 
والاستبداد. فکان رائداً في تأکید الديمقراطية والقومية العربية والاشتراكية متميزاً في ما 
يدعو إليه من سبل الا صلاح بالشمول والواقعية والتجدید. 

وتتجلی «العقلیة» في حركة الاصلاح الديني من حیث تصورها: بشمول تشخیصها 
الشکلات امضارية التي کانت تواجه البلدان العربية والبلدان الاسلامیة» وبشمول البادی 
التي أعذتها في مواجهة تلك المشكلات» ومن حیث متواها: بما صدعت به من ضرورة 
التعويل على العقل متفقاً مع النقل» وتقدیمه علیه حیثما تعارضا بتأویل النص» وبدعم 
العتلية بالأسانید والشواهد علیها من القرآن الکریم والسئة النبوية الشريفة» ومن تفسيرهما 
فی الركة الفكرية بان ازدهار امحضارة العربية الاسلامية» وبما أكدته الحركة من الاعتماد 
على العلم الحديث ومتابعة تطوراته وتطبیقاته. کما حفلت بها الدعوة وما صدر عن 
أعلامها من بحوث ودراسات» ا لي ل حتی لیعد على 
رس الذمب العقلي في تقویم الذاهب الفلسفية في هذه احقبت كما سيأتي بيانه عند 
عرض التیارات الفکرية وفي ما ألْفه من تبعه مّن الریدین والزیدین في مصر وفي 
غیرها من البلدان العربية والاسلامیت وبما اشتملت جهود الاصلاح من برامج لنشر 
التربية والتعليم» سواء على مستوى التعليم العام أو على مستوى التعليم العالي» وبما 
صدر عنها من فتاوی فتحت باب الاجتهاد علی مصراعیه» وبما سری من أفكار أولئك 
الأعلام إلى أوساط المثقفين ومعاهد الدراسات في البلدان العربية وفي البلدان الاسلامية 
حتی بلغت الهند واندونیسیا والصین. 


والمتأمل في الحركة يجد أنها وقفت توفق بين الأصالة ماثلةً في العقيدة والتراث 
العربي الإسلامي عامة وبين العاصرة مائلةً في العلم احدیث وما له من أسس عقلية 
وتطبيقات» كما يجد توافقاً بين أعلامها الثلاثة في المبادئ وتكاملاً في الفروع والتفصيل 
بتباين شخصياتهم وخبراتهم في الحياة؛ فكان لجمال الدين الأفغاني فضل الانطلاقة 
والقيادة الأولى» وفيه قوة الإرادة ومضاء العزيمة والشجاعة والإباء في مخاطبة اللوك 
والأمراء» وفي التأثير في المريدين كلما لقيهم وجهاً لوجه» فهو القائد اا 
الاستعمار والأمراء الستبدین» وکان محمد عبده فضل الرويّة والأناة وبُعد النظر في 
مواجهة الشکلات عل الدی البعید وله کفایات التعمق بالعلم وفلسفة الاراء 9 
وکفایات الهداية والتعليم والتأثیر في الریدین تتواصل جهودهم عل نججه وفي ذکراه» 
فهو العالم والمعلّم وفيلسوف الحركة بأسانيدها العقلية وتواصلها بین من تلاه من دعاتها 
ولعبد الرحن الکواکبی دقة اللاحظة وشمول النظرة في آحوال احاضر بما له من واقعية 
وتطلّم ٍل الستقبل» وله فضل الريادة في تأکید الحرية والقومية العربية والاشتراكية سبیلا 
لنهضة الأمة العربية بتعجديد رسالتها الحضارية على أساس الوحدة والحرية والاشتراكية» 
ويلوغاً إلى القوة والعدالة والمساواة» فهو باذر هذه البذور مهما تعددت السبل 
والاجتهادات فی من یواصل تعهدها من بعده وهو المخطط للحركة وواضع استراتيجية 
مستقبلها علی الدی البعید. 
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ثانياً: حركة نشر التعليم العام» وتطور التعلیم العالي» ونشأة 

مهما تعددت وتنوعت أهداف التربية وتباينت فى المجتمعات مكاناً وزماناً؛ فلا غنى 
عن هدف تنمية شخصية المتعلّم فرداً ومواطناً من جميع جوانبها: المعرفية والوجدانية 
والإراديةء جسماً وروحاً وفكراً وخلقاً بصورة شاملة ومتوازنة ومتكاملة تتجلى في السلوك 
الفعال» وأن يكون لذلك الهدف أسبقية بين أهدافهاء ولا سيما وهو من أقريها اتصالاٌ 
يعملياتهاء كما يمارسها المعلمون في ميدانباء كلما استوعبوا أغراضها ومتضمناتها. ومثل 
هذه التنمية لشخصية المتعلم هي السبيل الرئيسي لإرساء العقل في الإنسان» وتكوين 
الضمير. ويتمثل العقل في إدراك الواقع ويستند إلى هذا الإدراك في تكوين الأفكار 
المجردة والمفاهيم وفي الاستدلال ومعالجة المشكلات» ويتمثل الضمير بتعلق الوجدان 
بمبادئ وقيم أخلاقية تختارها الإرادة في توجيه السلوك فترسخ العقلیة» الهذبة عل خیر 
حالاتباء وهكذا تكون التربية كلما توافرت لها كفاية الأداء في التعلم والتعليم وكفاية 
الملاءمة مع خصائص أمتها وما لها من القيم السامية في عقيدتها. وفي القرآن الكريم: 
«قل هل يستوي الذين يعلمون والذين لا یملمون؟۳۹؟ ونفس وما سواها. فالقمها نجورها 
وتقواها*" *. 


غير أن بلوغ تلك الحالات بتمامها أمر عسير المنال» ولكن (ما يدرك كله لا يترك 
جله». ولنا أن نفترض أن هذا مما يتحقق في التعلم والتعليم في أنظمة التربية كما 
تعهدها الجتمعات الانسانیق ولا سیما مع تقدم التربية علماً وفناً من الفنون. ویتوال 
الاعتقاد في جدوی التربية في ٍصلاح الأفراد والجتمعات وعکینهم من سيادة المقلیة» 
في سلوكهم. وتثبت البحوث الحديئة هذه اللجدوى على أسس واقعية (إمبريقية)) فسبيلنا 
لتحري «العقلیة» في النهضة العربية الحديثة آن نلم بتطور آنظمة التربية في البلدان العربية 
في خلال هذه الحقبة على مستوی التعلیم العام » وعلى مستوی التعليم العالي والجامعات» 
وعلى مستوى إرسال البعثات وإسهام متخرجيها في تقدم الفكر وتقدم المجتمعات . 


فأما التعليم العام فلعل السائد فيه عند بداءة هذه الحقبة في كثير من البلدان العربية 
إنما هو المؤسسات التراثية في صورة الكتاتيب لتعليم القرآن الكريم وبعض مهارات 
المعرقة في الكتابة والحساب بأساليب تقليدية تعتمد على الحفظ والاستذكار. ولم يأبه 
محمد علي في مصر عند الربع الأول من القرن التاسع عشر عند أول عهد ولايته بالتعلي 
الابتدائي» وإنما أنشأ المدارس لتخريج الفنيين لأغراض الجيش والوظائف المانية خلافاً 
للتأسيس السليم للأنظمة التربوية بالأساليب والاتجاهات الحديثة» فلم يُعنَ بالمدارس في 


10( القرآن الكريم؛ اسورهة الزم » الآية 2% 
(۷) الصدر نفسه» «سورة الشمس الاأیتان ۷ - ۸. 
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هذا المستوى إلا عند آخر عهده» وما حصل منها أهملها حفيده الأول حتى كان عهد 
إسماعيل» فأعاد إنشاء ديوان المدارس بإشراف رفاعة الطهطاوي وعلل فكري ومحمد 
ختزیفت ۵ وم من عادوا من البعثات في أوروباء فسعوا إلى نشر المدارس على أسس 
عصريةء وقد سبقتهم إليها الارسالیات التبشيرية في لبنان» قلما خفقت الثورة العرابية 
ورسا الاحتلال الا تواصل هذا النوع من المدارس العصرية لتخريج الموظفين» 
ولكنه فرض اللغة الإنكليزية على تلك المدارس لغة للتعليم في كثير من المواد العلمية» 
عدا دروس العربية والدين» وظلت هذه الحال حتى تسلم سعد زغلول زمام وزارة 
المعارف سنة ۰۱۹۰ ولعله أول مصري من أبناء الأرياف في صميم البلاد يتولى منصب 
الوزارة في عهد الاحتلال» قأقرٌ استئناف اعتماد العربية لغة للتعليم. ممهّداً لذلك بإعداد 
العلمین والکتب الدرسية وغیرها من وسائل التعلیم؛ وكان محمد عبده وهو العني بنشر 
التعليم أساساً لإرساء النهضة على أسس سليمة» يواجه مشكلة تنوّع التعلیم العام؛ في 
سلم ثلائي: الکتاتیب ومدارس الارسالیات التي نشأت في مصر أيضاً بعد لبنان» 
والدارس الرسمية» وقد ظلت سنین عدة تعتمد الانكليزية لغة التعلیم» وکان یأسی آشد 
الأسى لما يحدثه ذلك التنوّع من تضارب القیم والاتجامات وسيادة الصیغ الأوروبية فیهاه 
وحرمان الطلبة من النشأة على ترسیخ لختهم ودینهم في عقولهم ونفوسهم» فکان في 
قرار زغلول بعض الاصلاح لتلك الحال. وعني محمد عبده بتأسيس الجمعية الخيرية 
الإسلامية ليكون بين أهدافها ومهماتها إنشاء المدارس في مستوى التعليم العام على أسس 
تراعي أصالة الثقافة العربية الإسلامية لغةٌ وديناً وتاريخاً ووطنيةٌ» فلما كانت العشريئيات 

من القرن العشرین وأقرّ الدستور في مصرء كان فيه ما يجعل التعليم الأولي في الأرياف 
إلزامياً وجانیً؛ یمتد لاربم سنوات خلافاً للتعلیم الابتدائي في الدن حیث يتاح بأجور 
لست سنوات. فکانت ثنائية السلّم التعليمي لم تسلم منها مصر الا بعد الثورة في 
الخمسيئيات . 


وأنشأت الإرساليات التبشيرية مدارس في لبنان منذ القرن السابع عشر وتكائرت 
فى القرن التاسع عشر» وکانت مدارس كاثوليكية في الابتداء» تبعتها مدارس 
بروتستانتية» ونشأت بعدها مدارس طائقية بجهود لبئانية» وتأسست جمعية المقاصد 


الاسلامية لا نشاء مدارس ومیاتم لاولاد السلمین عند طوالع اقبة التي نحن بصددها؛ 
وتراصل نشر التعلیم العام في لبنان» ولكن على أسين طائفية لا تزال آثارها عغتدة على 
مدی القرن العشرین . 


وقد استحدئت ترکیا عند مطلم القرن التاسع عشر مدارس للتعلیم العاي وصفت 
بالرشيدية للتعلیم الابتداني» وبالسلطانية للتعلیم الثانوي» سرت نماذجها بصورة ضثئيلة 
ال أقطار الهلال اللصیب. تنشط إلى جانب الكتاتيب وحلقات الدروس في الساجد 
بالأسالیب الترائية. وقد حصل بعض التطور في العراق وفلسطین وسوریا في أعقاب 
ارب العالية الأول عند تأسيس الحكومات الوطنية. ويمكن أن يشار إلى أن بعض 


۱۷۳ 


الأقطار العربية ما یزال دون تحقیق الزامية التعلیم الابتدائي عند آواخر القرن العشرین 
لصعوبات اقتصادية واجتماعية وثقافية» لتقصير في السياسات التربوية» غير أن النقلة بين 
ما كانت عليه أحوال التعليم العام الابتدائي والثانوي عند مطلع هذه الحقبة وبين ما 
انطع عل عند نافيا اه ية في الكم والكيف على السواء. 


وأما التعليم العالي فمنه ما كان عند مطلع القرن التاسع عشر يقتصر على حلقات 
الدرس في المساجد في العواصم والحواضرء ومنه ما يرقى إلى مستوى التعليم العالي في 
مدارس النجف في العراق» والأزهر في مصر» والزيتونة في تونس» والقيروان في 
فاس» معنياً بعلوم الدين واللغة» ومنها ما یعنی بالنطق وعلوم الکلام آما ما کان منه 
يعنى بالأساليب الحديثة فقد سبقت مصر إليه في عهد محمد عليء كما جا نف فأنشأ 
مدارس فنية للشؤون الهندسية ولتعليم اللغات لأغراض الجيش ودواوين الحكومة» كما 
أرسل البعثات إلى أوروبا. وتجدد الاهتمام ببذه المدارس في عهد إسماعيل» فكان بين ما 
عنى به ديوان المدارس» وقد سبقت الإشارة إليه» تجديد مدرسة الطب ومدرسة الهند 
سنحانة (2)1455 وإنشاء مدرسة الإدارة والألسن أقرب ما تكون إلى كلية الحقوق 
(۱۸۲۷ وانشاء دار العلوم (۱۸۷۱) لتخریج معلمي اللغة العربية والدین؛ وأضيف 
الیها عند مطالع القرن العشرین دار العلمین العلیا لتخریج العلمین في العلوم الاجتماعية 
والطبيعية والرباضیات وتلاها 1 0 القضاء الشرعي لتخريج ال القضاة في 2 
جیع + EE‏ العالية ات طبيعة مهنية» وإنما نشأت في القاهرة سنة 1903 جامعة 
أهلية تتصدى للتعليم الجامعي بمفهوم عام ولكنها اقتصرت على كلية للآداب تجمع بين 
آداب العربية وآداب بعض اللغات الجنبیة وعلی الفلسفة. وشملت دراساتها و 
في التربية وعلم اللفس» وکان بعض آساتذتها من الأجانب وبعضهم من المصريين» ومن 
آولئك بعض الستشرقین وعل رأسهم (نللینو) الایطالي» وهي ابامعة التي التحق بها طه 
حسين وحصل منها على شهادة الدکتوراه سنة ۱۹۱6 بأطروحته في *أبي العلاء العري" 
وواصل دراسته بعدها في فرنسا في ارب العالية الاول» فتخرج من السوربون في 
باریس بأطروحته عن ابن خلدون وعاد ال مصر لتدریس الأدب العري» فکان من 
آصحاب القیادات الفكرية الناشطة في هذه القبة . 
وقد أصبحت تلك الجامعة الأهلية بكلية آدابها نواة لانشاء جامعة رسمية سنة 
6 ضمّت إليها الكليات الأخرى مثل الحقوق والطب والهندسة وهي كليات رسمية» 
نششت نشئت معها كلية للعلوم الطبيعية والرياضيات» فصارت جامعة شاملة للعلوم الا نسانية 
ا وللعلوم التطبيقية ذات الطبيعة المهنية على السواء» وسميت جامعة فؤاد الأول 
باسم ملك مصرء فكانت منارة للمعرفة الحديثة على المستوى الجامعي يؤمها الطلبة من 
البلدان العربية من البعثات الرسمية وسواهمء ومصدراً لتيارات فكرية ظلّت تتوالى آثارها 
في الوطن العربي» وکان للبنان مشاركة لصر في السبق بانشاء معاهد للتعليم العالي» إلا 
آنبا نشأت بجهود الارسالیات التبشيرية وکانت البادرة فیها للارسالیات الإنجيلية على 


۱۷ 


المذهب البروتستانتي من الأمريكيين» الذين أسسوا الكلية السورية الإنجيلية (5جم) 
ا والعلوج» یه ان غل ای ا ني لبان واد بدت دزا 
لا عرف بالجامعة الأميركية في بیروت حیث ضم [لیها كلية للطب (1870) وكلية 
للصيدلة (۱۸۷۸) وكلية للتجارة (۱۹۰۰) وکلية للتمریض والستشفی (۱۹۰۲) فکانت 
أول جامعة في الصيغة الحديثة تنشأ في الوطن العربي . وكانت اللغة العربية لغة التدريس 
فيها أولاء ثم أصبحت الإنكليزية منذ سنة ١864٠١‏ لغة التعليم فيهاء وسرت العدوى إلى 
الإرساليات الكائوليكية من الیسوعیین. قأنشأوا ستهة ۱۸۷۰ معهداً للعلوم اللاهوتية 
والفلسفیتة فکان نواة جامعة التدیس یوسف واصبح له الق في منح الدرجة امامعية 
الأولى ودرجة الدکتوراه سنة ۰۱۸۸۱ ثم توال تأسيس کلیات آخری» شملت الطب 
(۱۸۸۳) والصيدلة (۱۸۸۸) ومدرسة اللغات الشرقية (0) وكلية الحقوق (19411) 
والهندسة (۱۹۱۹) ومعهد الدروس الشرقية (۰)۱۹۳۷ وکانت لغة التدریس الفرنسية 
واللاتينية ما عدا بعض الدروس الشرقية". وفي مصر تطورت كاية أمريكية نشأت نی 
مطلع القرن إلى الجامعة الأمريكية بالقاهرة. ونشأت الجامعة السورية بدمشق في كلية 
للحقوق وكلية للطب في مطلع العشرینیات وتميزت بجعل اللغة العربية هي لغة 
التدريس حتى في كلية الطب نفسها. 


ونشأت في العراق كلية للحقوق باسم مكتب الحقوق في بغداد» في العهد العثماني 
(۰)۱۹۰۸ تجددت في مطلع العشرینیات وتأسست سنة 1497 دار المعلمين العالية 
بدراسات مسائية لإعداد مدرّسي المدارس الثانوية» أصبحت نبارية سنة ۰۱۹۲۷ وأنشئت 
في تلك السنة كلية الطب وقد أغلقت دار المعلمين العالية في مطلم الثلائینیات ولکنها 
ما لیثت آن عادت مجدداً سنة ۰۱۹۳۵ كما جددت في تلك السنة كلية الحقوق» وأنشئت 
مدرسة للهندسة في خلال الثلائینیات. وتتابع بعد هذه الحقبة إنشاء كليات آخری؛ 
ولکتها ظلت معترقة لا تضتها جافعة والكدة عد “سيتة ۱۹۵۷ سین جاسست تعامعة 
بغداد. تجمع ما تفرق من الکلیات اٍذ ذاك» ویبدو آن تأخر تأسیسها جاء لاسباب 
سياسية» منها نزعة الادارة الركزية لوزارة العارف علی الکلیات» وخشية استقلال امامعة 
بعيداً عنها» وحذرا من ار کات الطلابية فیها. وعرفت فلسطین الکلية العربية ودور 
العلمین . ونشأت في الجزاتر سنة ۱۹۱۲ جامعة ولکنها ظلت تقتصر عل آبناء الستوطنین 
الفرنسیین في خلال هذه اقبة . 


وتجدر الاشارة ال أن جح هذه السسات بعددها وتنوعها ویمستویاتها وباعداد 
طلابپا وأعضاء هیثات التدریس َل نقلة ملحوظة ولا سيما بعد تأسیس الحكومات 
الوطنية في أعقاب الحرب العالمية الأول عما كانت عليها في مطلع هذه الحقبة» فهي إلى 


۸۱) تمد پرسف بجم. الموامل القعالة في تكوين الفكر العربي الحديث.؛ في: الجامعة الأميركية 
فى یروت هيئة الدراسات العربية. الفكر العري في مائة سلة . 


۱۷۵ 


جانب ما نشأ من التوسع في نشر التعليم العام» وإلى جانب ما كان عليه التعلیم الترائي» 
تولف مصادر «للعقلیة» تجمع بين الأصالة والمعاصرة. 

وأما البعثات العلمية إلى أوروبا فقد بدأت في مصر منذ عهد محمد عليء وكان 
يراعي فيها مطالب تطویر الیش ودواوین الکومة .فارسل عدداً من الطلبة ٍل ایطالیا 
وفرنساء وعاد منها رجال أسهموا في النهضة العربية في القرن التاسم عشر» ومنهم 
رفاعة الطهطاوي وعلي مبارك وعبداه فكري وحمد شریف ومود الفلكي» وأما البعثات 
في الحقبة التي نحن بصددها فقد انطلقت تتکاثر في آغراضها للحاجات الدنية ولا سیما 
لإعداد الأساتذة للتعليم العالي نفسهء وکانت طلوعها في مصر في عهد إسماعيل» ثم 
وقفت في آول عهد الاحتلال البريطاني لصر واستژنفت عند مطلم القرن العشزين 
بدواعي الحاجة إلى تطوير التعليم العالي وتأسيس'الجامعة الأهلية» وقد عاد الكثير منهم 
لیحتلوا مهمات قيادية» ولا سیما في آعقاب الحرب العالمية الأولى. 

وعرفت بلاد الشام؛ ولا سیما لبنان بحکم چوارها من آقطار البحر الابیض 
التوسط وبحكم توالي هجرة أبنائها إلى أقطار أمريكا الشمالية والجنوبية وبعض أقطار 
آورویا. سبلاً لدراسة بعض آینائها في ابحامعات الأوروبية والامريكية بجهود أهلية وفردية 

كما أتيح لبعضهم معرفة تلك الأقطار عن طريق التجارة والرحلات والعلاقات الدينية . انما 
أنشئت البعثات الحكومية في العراق وسوزيا فبي أعقاب. الحرب العالمية الأولى» وكان منها 
من يرسل طلبتها إلى جامعات في البلدان. العربية نقسها نفسبهاء ولا سيما جامعة بيروت وجامعة 
القاهرة» وکان العدد الأکبر من هؤلاء إنما یرسلون في نطاق جهود وزارة العارف لإعداد 
اللدرسین في الدارس الثانوية والعاهد العالية . تکاثرت هذه البعثات في خلال الثلائینیات 
إلى الحامعات الأورويية والأمريكية» وتتوعت ميادينهاء فکان منها ما یشمل الفروع الهندسية 
والفنون الحميلة فضلاً عن العلوم الأساسية» وروعي الااختصاص في اختيار 
فالعلوم والهندسة يرسلها اعراق إلى إنكلتراء والفروع القانونية تستوعبها فرنساء كما 
روعيت فيها دولة الانتداب وعلاقات التبعية القائمة إذ ذاك» فسوريا ترسل ا ني أكدر 
الميادين إلى فرنساء والعراق إلى إنكلترا والولايات المتحدة الأمريكية . 

ويتفق للدراسة على نطاق البعثات أمران على غاية من الأهمية: أولهما أن احتيار 
الطلبة إياهم إنما يعتمد على التفوق بالدراسة بحكم ما تنص عليه التشریعات» وثانيهما ما 
يتحرّى في البعثات من إرسال الطلبة إلى الجامعات الرصيئنة ذات 'الأعراف والمستويات 
الموثوق بها. وكانت الظروف تيسّر عودة الكثير منهم متفوقين في دراساتهم» وكان منهم 
أعلام الحركة الفكرية في مصر وبلاد الهلال الخصيب على وجه التخصيص»؛ في ميادين 
التعليم الجامعي» وفي إدارة الجوانب الفنية في دواوين الحكومات» فهم من أعمدة إرساء 
٠‏ العقليةا فى النهضة العربية في مرحلتها الوسطی وما پلیها؛ وبینهم من من آصبح من آعلام 
الحركة الفكريةء في ما صدر عنهم من البحوث والدراسات» وما نشروا من دعوات 
الاصلاح وبراجه وما دربوا من الطلبة فريقاً بعد فریق لا یتسم القام لذکر الاسمای 
مهما تفاوتوا پالانجازات. ۱ 


۱۷۹ 


ومن هذا العرض المجمل لتطور التربية والتعليم بمجالاته الثلاثة : التعليم العام 
والتعليم العالي والبعثات لعلنا نشير إلى بعض الأمور المتصلة بها والمترتبة عليها: 


مدى ما تفرضه الوظائف الحكومية على العاملين فيهاء ولا سيما من المتفوقين من 
خريجي الجامعات ومن خريجي البعثات العالمية وأصحاب الدراسات فى الجامعات 
الأوروبيةء من قيود تعطل النشاط الفكري وحرية التعبير. يصدق ذلك فى عهد 
الاستبداد» وهي متوالية في هذه الحقبة بين كثير من الحكومات؛ فضلاً عما في تلك 
الوظائف من الأعباء» وإن لم تل مشاركتهم في الوظائف من جوانب إيجابية» يبرز فيها 
إرساء «العقلية في مشروعات الحكومات ونقل تلك «العقلية) من مستوياتها النظرية ال 
التطبيقات في ميادين الحياة. 

ما كان للطلبة العرب من مهمات في الحياة الفكرية والحياة العامة في أثناء 
دراساتهم في البلاد الأجنبية» وما فيه من دلالة على ولائهم العميق للأمة العربية وللروابط 
القومية التي تربط بين أبنائها. ولعلنا نلتمس أمثلة من ذلك في مؤتمرات الطلبة التي 
انعقدت في أورويا خلال تلك الحقبة : ١‏ 

أول هذه المؤتمرات ذلك الذي عقده الطلبة العرب في باريس سنة ۰۱۹۱۳ وأسهم 
فيه طلبة من مصر والعراق ولبنان وسوريا والمغرب وتونس وغيرهاء فقد قيل فيه (إنه 
حجّة عی آن في العرب عقلاء یعرفون مصلحة آأمتهم ودولتهم». وکان مذکُراً للامة 
العربية في جیم الاقطار بأن لها وجوداً قومياء وأن لها حقوقاً سياسية وأدبية واقتصادية» 
وأنهبا مهضومة الحقوق عند دولتهاء وكان المؤتمر يستهدف أول ما يستهدف الاعتراف 
بحياة العرب الوطنية. وواضح من کلام الژغرین آن فکرة الأمة العربية قد آخذت مأخذ 
ابحد في نفاذها ال عقول الطلبة الستنيرة وال قلوبهم آیضا ومنهم من یطالب بأن یکون 
للعرب «حق جماعة وحق شعب وحق آمة» فنحن عرب قبل کل صيغة سیاسیة: حافظنا 
على خصائصنا ومیزاتنا وذاتنا منذ قرون عدیدة رغماً ما کان ینتابنا من حکومة الاستانة 
من الأذى» فاقتفاء للماضي تقرر مناهضة كل ما يؤول إلى إضعاف هذه القومية». 


والمؤتمر الطلابي الذي انعقد في بروكسل للطلبة الذين يدرسون في أوروبا سنة 
۸ يقرر: «إن الوطن العربي هو البلاد الذي سكنتها أكثرية عربية في آسيا وافريقياء 
وهو ببذا الشكل لا يقبل التجزئة ولا التقسيم؛ وهو ميراث مقدس لا يمكن التفريط 
پشبر منه» والعرب کل من کانوا عربا في لغتهم وثقافتهم وولائهم (والمقصود بالولاء 
يعتبر ذلك من الأولیات»۳*. وقد کان للطلبة #سهام في الحرکات والئورات الوطنية» لعل 
الإشارة نأ إليها في موضع آخر. 





)٩(‏ آدیب نصور «مقدمة لدراسة الفکر السياسي العريي في مائة سن» في: الصدر نفسه؛ 
ص ۱۰۳ . ۱۰۵. 


۱۷۷ 


- آدت حركة تطور التربية والتعلیم إلى تبادل واسع وشامل بين المعلمين وال خبراءء 
فأسهموا في تطور الأنظمة التربوية في البلاد التي تحتاج ال خدماتبم علی ختلف 
الستویات : التعلیم العام والتعلیم العالي علی وجه التخصیص . وقد کان العلمون العرب» 
ولا سیما من سوریا ولبنان یعملون في الدارس الثانوية في العراق منذ العشرینیات . 
واغتنت الکلیات فى بغداد نی الثلائینیات من اسهامات جليلة من کبار الاساتذة 
الصریین؛ كان متهم آهد حسن الزیات (۱۹۳۰ - ۱۹۳۲) وزكي مبارك (۱۹۳۷ - 
۸ وعبد الرزاق السنهوري (۱۹۳ - ۱۹۳1) وعبده حسن الزیات (۱۹۳۵ - 
۲ ومود عزمي (۱۹۳7 - ۱۹۳۷) وغیرهم کثیرون. 


- آدی میم ذلك > ال تنامي العلاقات الثقافية وإسهامها في a‏ ات تصدر 
وا عمومً في الوطن العربي. 


ثالثاً : حركة النشر: إحياء التراث العربي الماسلامي» وترحۀ الفكر 
الأوروي وتطور الصحافة 


آسهمت حركة النشر للنتاج الثقافي الرصين» ولا سيما في مجالات إحياء التراث 
العربي الإسلامي وترجمة الفكر الأوروي» قديمه وحديثه» وتطور الصححافة الجادة» إسهاماً 
في تنامي العقلية في النهضة العربية الحديثة على صعيد الكتّاب والعلماء» وعلى صعيد 
المثقفين عامة» ومنهم إلى الجماهير. وقد تطورت حركة النشر في خلال هذه الحقبة تطوراً 
ملحوظ يسّر ذلك التطور توافر الطابع وعناية الهيئات المعنية بين حكومية ودينية أو 
آهلیت وانتشار الوعي وتطور آنظمة التعلیم. 


ویعتقد آن آول مطبعة وصلت ال البلدان العربية نما کانت قد وصلت لبنان عند 
مطلع الترن السابع عشر (۰ ۰ بعد قرابة قرن ونصف من اختراع الطباعت وتبعتها 
أخرى سنة ۰۱۷۳۳ وثالثة سنة ۰۱۸۰۸ وکانت وراء وصولها زٍل لبنان اهتمامات ديثية 
من جائب الارسالیات التبشیریة" . ونقلت جلة نابلیون لٍل مصر (۱۷۹۸) مطبعت 
وأنشاً محمد عل مطبعة بولاق سنة ۰۱۸۲۱ کما نقلت الارسالیات التبشيرية الانجيلية 
الطبعة الأمريكية من مالطا سنة ۰۱۸۳۶ کذلك قامت الارسالیات اليسوعية بجلب 
مطیعة وکلتا الطیعتین آنشفت نششت في بیروت» وواضح ما کان للارسالیات التبشيرية من 
جهود لطبع الکتب الدینیت ومنها التوراة والأناجیل في لبنان» يوازيها جهود حكومية 
في مصر على تعدد أغراضها. وتكاثرت المطابع في الحقبة التي نحن بصددها من هذين 


(۰) نقولا زیاده «الفكر العربي في النصف الأول من القرن التاسع عشرء؟ في: المصدر نفسه» 
ص ۳ 5. 


۱۷۸ 


المصدرين وشملت العراق وسوريا ومراكش وتونس بجهود أهلية» وكان 0 هذه مطبعة 
الجوائب التي أنشأها أحمد فارس الشدياق في الآستانة» وتجدد الاهتمام بمطبعة بولاق في 
عهد |سماعیل» وأسهمت جميعها في توفير وسائل الطباعة لنشر الثقافة في الجالات 
الثلاثة؛ فضلاً عن التأليف التعليمي والعام عا غلا 


قآما إحياء التراث العربي الاسلامي فقد شمل: الکتب الدینية» ولا سیما ما یتعلق 
بالقرآن الکریم والستة الشريفة والفقه والشريعة والسيرة النبوية والتاریخ» کما شمل 
الأدب کج[ ونثراً وعلوم العربية من نحو وصرف وبلاغة ونقد» ثم کتب الفلسفة 
والكلام وكتب العلوم والطب والصيدلة» تراثاً غنياً لم تغفل أوروبا قيمته الفكرية 
والإنسانية في نهضتها في العصر الحديث» فلا جرم أن يكون له تأثير واسع وعميق في 
إرساء «العقلية» في النهضة العربية الحديثة» سواء بما وفّر من ينابيع صافية ينهل منها 
الثتفون عامة» آو ما وفر من آسانید لحركة الإصلاح الديني وللمؤسسات التعليمية 
التربوية على ختلف مستوياتباء آو ما بعث من جهود فكرية في التحقیق وفي التعلیق 
شرحاً وتفسيراً ونقداً وتقويماً؛ أو ما صحح من آسالیب في الشعر والنشر؛ آو ما رسخ 
الثقة في النفوس بشأن النهضة والتقدم. 


ولم تقتصر جهود إحياء التراث على البلدان العربية» وإنما شاركت بعض البلدان 
الإسلامية» حيث تجد فيه ما يعزّز مقاومتها الاستعمار» كما في تركيا والهند على وجه 
اعخصیصن ‏ وشار كت فم تفن الأوساط الاوووية عا ل تنوع البواعث والغايات. وكان 
نشر كتاب يوسف سمعان السمعاني الضخم المكتبة الشرقية ذ في الربع الأول من القرن 
الثامن عشر كشفاً لما في الحضارة العربية الاسلامية من کنوز" حت كثيراً منهم إلى 
ارتياد الأقطار العربية والإسلامية للتنقيب عن المخطوطات القديمة التي أغنت 
أوروبا وأدت إلى عكوف بعض المستشرقين على دراستها وتبويبها وتعريف الناس بها عن 
طريق الفهارس والدراسات وعلى تطوير منهجيات تحقيقهاء فأسهموا في نشرها على 
تفاوت في المقاصد بين مقاصد علمية موضوعية خالصة ومقاصد يشوبها التعصب.» لم 
تخل من التشويه والازدراء بها ببواعث دينية أو سياسية» كما لم يِخْل بعضها من قصور 
النهجيات وضعف الاحاطة بالدلالات اللغوية والثقافية للمصنفات فظفرت القاصد 
العلمية بالتقدیر» سواء بما عزفت الباحشین فى الجامعات الأوروبية وخارجها أو ما 
للحضارة العربية الاسلامية من مکانة بين الحضارات الإنسائية» وبما عرفت الباحثين في 


.٥٤ - 158 نجمء «العوامل الفعالة في تكوين الفكر العربي الحديث.؛ ص‎ )١١( 

(۷) خلیل الرء «تحقيق النصوص القلسفية ونشرهاء» في: : الجامعة الأميركية في بيروت» هيثة 
الدراسات العربية» الفكر الفلسفي في مائة سنةء أشرفت على إخراجه هيئة الدراسات العربية في الجامعة 
الأميركية» سلسلة العلوم الشرقية/ جامعة بيروت الأميركية: منشورات كلية العلوم والآداب؛ الحلقة ولا 
(بيررت: الجامعة. ))1١957‏ ص .1١‏ 


۱۷۹ 


الأوساط العربية والإسلامية من منهجیات التحقیق ومطالب نشر الصحیح؛ وما يقتضيه 
من التبويب والفهرسة وضبط العبارات ما أسهم في تجويدهم في إغناء هذا الفن وتجدید 
أساليبه» وهو ما ظل يتواصل في هذه الحقبة وما بعدها. 


ومهما يكن من أمرء ققد كان في حركة إحياء التراث العربي تأكيد للأصالة العربية 
بما تعني من العراقة والتواصل ومن التميز والإبداع وتأكيد للهوية الثقافية القومية في 
عصر أصبح فيه مقهوم القومية مصدراً للحركات الوطنية ومحوراً لتكوّن الدول وتقدمها. 


وأما ترجمة الفكر الأوروبي فقد كانت صادرة إلى حد بعيد عن المواجهة مع الحضارة 
الأوروبية بجواتبها الإيجابية» وتعبيراً عن إدراك كثير من المفكرين العرب لجوانب القوة 
والغلبة في تلك الحضارة» والاعتراف بتقدمها الفكري» وبأسباب غلبتها في القوة 
العسکرية» وضرورة الانتفاع من نتاجها في سائر مجالات العلوم وتقنياها» وتقدیر شوه 
الفکر عامة فی الدب والثقافة العامة وفي الفلسفة. وقد تجددت هذه الواجهة بجوانبها 
الإيجابية بعد حملة نابليون إلى مصرء وبعد |دراك مزامرات الدول الأوروبية في السعي 
لاقتسام تركة الرجل المريض (الخلافة العثمانية). ويتوالى احتلال الدول الاوروپية أجزاء 
من الوطن العري» فكانت جميعها بمثابة السياط التي توقظ الغافلين وتنبههم إلى ضرورة 
الأخذ بما لدى الأوروبيين من أسباب النهضة الفكرية. وقد كان نشر التعليم ونشأة 
الجامعات وإرسال البعثات من مظاهر هذه اليقظة» كما كانت الترجمة سبيلاً من سبلهاء 
وظهرت في ما أنشأه محمد علي من مدرسة للألسن وظيفتها تعليم اللغات الأوروبية 
واسهام التخرجین فیها في ترجة آثارها الملمية. وما آلزم العائدین من البعثات بترجَة 
الكتب التعليمية وغيرها في اختصاصاتبم» وأثمرت هذه الجهود إذ ذاك ما يقرب من مئتي 
كتاب تؤلف بداية طيبة في حينهاء وقد نبج قبله هذا النهج السلطان سليم الثالث فعني 
هه 

وقد تجدد الاهتمام بالترجمة في عهد اسماعیل في مصر للاغراض التعليمية» کما 
تجدد الاهتمام بها لمثل هذه الأغراض في لبنان ولأغراض دينية تمئلت في ترجمة التوراة 
والأناجيل بجهود الإرساليات التبشيرية. 

وتنوعت الأعمال المترجمة وتكائرت» فلم تقتصر على الكتب التعليمية كما هي الخال 
في مصر في عهد محمد علي» أو على الأعمال الخاصة بترجمة الكتب المقدسة كما في 
لبنان» بل شملت الأعمال الأثورة (الكلاسيكية) في الأدب والفکر والفلسفة. والأعمال 
الحديثة فيهاء فترجم سليمان البستاني عند مطلع القرن العشرين الإلياذة» ونظم الترجمة 
شمراً وقذم لها مقدمة تعد نموذجاً مبکراً للأدب القارن وترجم أحمد لطفي السيد عن 
الفرنسية في العشرینیات والثلائینیات بعض آعمال آرسطو» ومنها السياسة والکون 
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۱۸۰ 


والفساد وعلم الأخلاق؛ وبعض آعمال نیقاماخوس» وترجم حنا خباز جمهورية آفلاطون 
ومحاضرات في الفلسفة العامة لمؤلفه الکونت دي غلارزا وترجم آبو العلاء عفيفي فلسفة 
الحدئین والعاصرین لولف؛ وأجمل أحمد آمین وزكي نجیب مود قصة الفلسفة اليونائية 
وقصة الفلسفة اخدیثق ونقل شبلي شمیل كتاب شرح بخنر على مذهب داروین؛ وتبعه 
اسماعيل مظهر بترجمة كتاب أصل الأنواع لداروين. 


وكان من اهتمام بعض المترجمين نقل الكتب المعنية بالحضارة الأوروبية وتحليل 
أسياب تقدمهاء فترجم حنين نعمة الله الخوري» وهو من أتباع جمال الدين الأفغاني» 
تاريخ الأمم الأوروبية للسياسي الفرنسي جيزوء وقد قرظه محمد عبده وقرأه على طلابه 
بالجامع الأزهر» وترجم فتحي زغلول وهو شقيق سعد زغلول كتاب سر تقدم الإنكليز 
السکونیین لدیمولان» وكتاب روح الاجتماع» وسر تطور الأمم لكوستاف لوبون. 

وتکاثرت الكتب الأدبية المترجمة» ولا سيما فى القصص والروايات والمسرحيات» 
ومن هذه ما وجدت سبيلها إلى التمثيل» فامتلأت بها المسارح الناشئة حديثاً؛ كما امتلات 
الصیحف والجلات بالقصص والروايات. 


ویلحق بترجة الفکر التربوي الدیث ما دوّنه طلبة البعثات فی آوروبا فی آثناء 
إقامتهم فيهاء وما دونه غيرهم من الرخالة العرب في أثناء تجوالهم في و اشنم تا من 
مظاهر احضارة الاوروبية وأحوالها وأنماط سلوك الناس في المعيشة وفي العمل والراحة 
رهم یواجهون تلك الضارة في واقع نشاطها وجهاً لوجه یشهدون مظاهر تقدمها؛ 
ویقارنون بینها وما هی علیه البلدان العربية والبلدان الاسلامية من التخلف» ولا سیما 
في مجالات الفكر والحرية وجالات العمل والانتاج. ولا یفوت بعضهم ما في بعض 
البلاد الاوروبية من الانقیاد للشهوات وضعف النوازع الروحية والاخلاقيت» ولا سیما في 
العلاقات بين الجنسين وفي السعي للمکاسب الادية التي تبون عندها الوسائل فى سبيل 
لالا الم ۰ 1 

ومن أبكرهم في هذا التدوين رفاعة الطهطاوي في كتابه تخليص الابريز في 
تلخیص باریز وفیه استخلاص جوانب حسنئة من شؤون الحياة في باريس» وقد صدر 
قبل هذه الحقبة ومثله كتابان لأحمد فارس الشدياق وكتاب جلال الدين التونسي أقوم 
المسالك في معرفة أحوال الممالك. 

وتلاها في هذه الحقبة كتاب علي مبارك علم الدین؛ وقد صدر سنة ۰۱۸۸۲ 
وكتاب محمد بيرم التونسي صفوة الاعتبار في مستودع الأمصار ل ۰۱۸۸۲ وکتاب حمد 
كرد علي غرائب الفرت وقد صدر في القرن العشرين». ويشيع في جميعها التقدير 
والاعجاب. وإن لم يل بعضها من المؤاخذة والاستغراب: منظوراً فيها جميعها في كثير 


اما 


من الحالات إلى البلدان العربية نفسها وحاجتها ال تعزیز بضتها وتقدمها والأخذ 
بالجوانب الحسنة في الحضارة الأوروبية؛ ولا سیما في جالات الفكر والحرية والوطنية 
والعلم والصناعة والعاملات . 


آما الصحافة فقد کانت بواکیرها في الوقائع وهي جريدة حكومية صدرت في 
عهد مد علي تتعدى صححائفها البپانات اطکومية» فتشمل بعض الواد الثقافية › 
واتسعت المقالات ببذه المعانٍ حين تولى تحريرها في هذه الحقبة محمد عبده» یعاونه سعد 
زغلول» فاشتملت على مقالات في دعوة الإصلاح» تبشر بثورة فكرية وبالحرية والشورى 
وتندد بالاستبداد. 


وتكاثرت الجرائد اليومية فى هذه الحقبة» ولا سيما في مصر ولبنان فکان منها 
جرائد تصدر باشراف جمال الدين الأفغاني یعاونه في تحریرها بعض الکثاب السیحیین 
منها مرآة الشرق لسلیم عنحوريء» ومصر الفتاة والتجارة لسلیم نقاش وأدیپ اسحق؛ 
تصدران بالاسکندرية (۰)۱۸۷۸ وصدرت في ذلك الحين جريدة الزوراء في بغداد في 
عهد ولاية مدحت باشا؛ وتشمل أيضاً مقالات ثقافیة» وقد کتب فیها حمود شكري 
الالوسي وفهمي الارس وغيرهما من الأدباء في العراق. 


وکان لهجرة الکتاب اللبنانیین في الربم الأخیر من القرن التاسم عشر آثر کبیر في 
تطور الصحافة اليومية وتطور الجلات الاسبوعية والشهریة فکان من الصحف اليومية 
الأهرام جررها سلیم تقلا» والقطم مجررها فارس نمر. نشأت بعدها صحف یصدرها 
کتاب مصریون ذوو انتماء‌ات حزبية» وذلك عند مطلع القرن العشرین» منها الژید تنطق 
بدعوة حزب الإصلاح وتميل إلى المحافظةء وجررها علي یوسف. وجريدة اللواء حررها 
مصطفی کامل زعیم الزب الوطني» وهو يدعو إلى التحرر من الاحتلال البريطاني ويعتز 
بالانتماء إلى الخلافة العثمانية» والجمريدة حررها ۳ لطفي السيد» وهي تعبّر عن آراء 
حزب الأمة» ومنهم أصحاب الأملاك وبعض المثقفين» وتصدع بالدعوة إلى (امصر 
للمصریین؟ في وجه الاحتلال البريطاني والحلافة العثمانية» وقد ذهب تحررها إلى عزل 
مصر عن البلدان العربيت» وأسهمت في تكوين وعي سياسي وفي نشر الثقافة العامة بين 
فثات واسعة من الواطتین. 

وبرزت بين المجلات الشهرية مجلة الجامعة جررها فرح آنطون وهو بين من نزح من 
لبنان إلى مصر»ء وقد عنيت بالوضوعات الفلسفية ونادت بالعدالة الاجتماعية وباطرية 
وحدئت عن الاشتراکیت. وعابشت آدواء الشرق من تعضب وتناحر وخرافات. 

وجاءت الإشارة إلى اضطلاع محمد رشيد رضا بإصدار مجلة المنار الشهرية»ء تصدع 
بدعوة الإصلاح الديني؛ وتفيض في شرح آراء محمد عبدهء كما جاءت الإشارة إليه آنفاً» 
وفي نشر تفسيره القرآن الكريم» وظلت على هذا النهج مناراً للهداية والرشاد واللعقليةة 
في آصالتها الاسلامیة» وبشرت بالروح القومية للامة العربية» وحذرت من ألخطار 


۱۸۲ 


الاستعمار والصهيونية مستندة ال العقل في تفسیر الدین وفتح باب الاجتهاد في أحكامه 
بتوافق مع العلم الحديث. 

وقد نشأت ججلة المقتطف الشهرية في غرفة من غرف الكلية السورية الإنجيلية في 
بيروت عند مطلع هذه الحقبةء يحررها اثنان من خرجیها ها یعقوب صروف وفارس 
نمر. . ثم انتقلت ال مصر ضمن هجرة رجال الفکر من ع لبتان الذين ظلوا يتوافدون إليهاء 
وله مات جوا وواملت مرها في تر الع اديت بت ۲۸۸۶ ولا سیما في 
ممالات العلوم الطبيعية» رصداً خرکته في آوروبا وأمريكاء وإجمالاً لنظرياته وتدويناً 
لاختراعاته وتطبیقانه وتبشير تبشيراً بمتهجياته» ودعوة إلى العقلية والتجديدء وتميزت 
بالوضوعية والأسلوب العلمي الدقیق کما یصدر من رئیس تحریرها یعقوب صروف 
وتواصلت مسیرتها في خلال النصف الأول من القرن العشرین» وتو تحریرها بعد وفاة 
پعقوب صروف سنة ۱۹۲۷ این آخیه فزاد صروف وهو خریج جامعة بیروت فكان نعم 
اثلف لسلنه الرصین. ثم تول حریرها اسماعیل مظهر في آواخر الاربعینیات حتی 
ختمت حياتها ضيه 140« فکانت سجلاً لفتوحات العلم احدیث ودعوة إل نشر 
العلمية» وركناً من أركان الحياة «العقلية» في البلدان العربية . 


وصدرت مجلة الهلال سنة 1١847‏ يرأس تحريرها جرجي زيدان ممّن هاجر إلى مصر 
من لبنان وعئيت بالمقالات الأدبية والاجتماعية» وهي تأتي مكملة لمجلة المقتطف 
بالباحث العلمیة» ولعلها کانت آوسم انتشاراً من القتطف العلمية التي كانت أقرب إلى 
اما ۱۳ وظل زیدان عل رأس تحریرها حتی وفاته سنة ۰۱۹۱5 
وتولاها بعده ابناه (میل وشكري زیدان ولا تزال تصدر باشراف هيئة جديدة. وصدرت 
في العشرینیات جلة العصور یرأس حریرها اسماعیل مظهر؛ معنية بالباحث العلمية 
والفكريت» وکانت هي والقتطف والهلال آقرب ال العلمانية. 

ولا يغفل في مجال المجلات المتخصصة مجلة المشرق في بيروت» معنية بالدراسات 
الأدبية واللغوية والفلسفية» ومجلة لغة العرب» تصدر في بغدادء يرأس تحريرها الأب 
انستاس الكرملي» معنية بالمباحث اللغوية والترائية» يسهم فيها الکتاب في العراق» ومنهم 
الألوسي والزهاوي والرصافي» واشتملت صفحاتبها على مقالات أوللى من قلم مصطفى 
جواد کما لا تغفل بین الجلات التخصصة في مستوی عال من الباحث اللقرية مج 
الجمع العلمي بدمشق ق في خلال العشرینیات والثلائینیات من القرن العشرین؛ وجله جمع 
اللغة العربية بالقاهرة منذ تأسیسه في کانون الأول/ دیسمبر ۱۹۳۲ بدء نشاطه في کانون 
الثاني/ يناير سنة ۰۱۹۳۳ وجیعها محلات شهریة متخصصه ذوات مباحث رصینة. ومن 
ا التخصصة في علوم التربية مجلة التربية والتعلیم التي آصدرها ساطع الحصري في 

مشق أولاً سنة ۶۹ شم في بغداد سنة ۰۱۹۲۸ وواصلت صدورها قرابة عامين 


)10( الصدر تسه + ص ۱ - ۰۷٩‏ 


۱۸۳ 


حافلة بالتعریف بتطور التربية علی الصعید العالي والعربي وتطور علومها ولا سیما علم 
النفس وفروعه فی القیاسات المقلية واختبارات الذکاء والهارات. ومثلها في 
الاعتمامات» وفی موعدها الأخیر (۱۹۲۸) کان یصدر عجلة التربية الحديثة أمير بقطر من 
الجامعة الأميركية بالقاهرة. 


ومن الجلات الشهرية ذات الطبيعة الأدبية والثقافية العامة» مجلة المرية التي 
صدرت في بغداد في ذي الحجة 747١ه‏ الموافق تموز/ يوليو سنة ۰۱۹۲۶ رئیس تحريرها 
رفائیل بطي» وصاحبها عبد الجليل رزق الله أوفي» وجاء فیها آنبا حريصة علی خدمة 
الدین ومعلمي الدارس وتلامذتبا» وتدعو ال روح العصر بثلائة اتجامات: الفکر الناقد 
والعلم الصحیح والعمل امر؛ كما جاء في افتتاحية إصدارهاء الأول» وهي ذات مج 
قومي » وكان بين کتاببا من العراق عطا آمین وعبد المسيح وزير ومتى عقراوي واش 
محمد رضا الشبيبي ومد مهدي ابشواهري» ومن اللبنانيين النصولي والیاس آبو شبكة 
وحليم دموس ولبيب الرياشي» ومن مصر أحمد محرم ويوسف حمدي يكن وعبد السلام 
رستم وأحمد أبو الخضر وإبراهيم عبد القادر المازني وغيرهم» ولكنها لم تواصل مسيرتها 
بعد عامها الثاني انلكا 


وقد تعددت المجلات الأسبوعية في العواصم العربية» ولا سيما القاهرة وبيروت 
ودمشق وبغداد» وكان من أوسعها انتشاراً وأغناها مادة مجلة السياسة الأسبوعية» تصدر 
ملحقاً أدبياً لجريدة السياسة اليومية التي يرأس تحريرها محمد حسين هيكل وتنطق بلسان 
حزب الأحرار الدستوریین» ویکتب فیها الدکتور طه حسین؛ وتنشر له مقالات في 
احدیث الاربعاء» في نقد الشعر العري» وقد صدر كتاباً بثلاثة آجزاء» وجلة البلاغ 
الأسبوعي تصدر ملحقاً أدبياً مريدة البلاغ اليومية» یرس حریرها عبد القادر حمزة وتنطة 
بلسان حزب الوفد بزعامة سعد زغلول» ویکتب فیها عباس عمود العماد» وفيها نشر 
مقالاته في النقد الأدي في سلسلة «ساعات بين الكتب5» وقد صدرت كتاباً في جزأين 
ضمّها في طبعة أخيرة جلد واحد. 


وصدرت فى القاهرة سنة ١377‏ مجلة الرسالة» يرأس تحريرها أحمد حسن الزيات» 
أصدرها بعد عودته من مهمات التدريس في دار المعلمين العالية في بغدادء وكانت إقامته 
فيها من سبل تنمية اتجاهاته القومية» وحملت الرسالة هذه الاتجاهات» فعملت على توثيق 
الروابط الفكرية والقومية بین البلدان العربیة» وتداول عل الاسهام في الکتابة تیه 0 
حسين ومصطفى صادق الرافعي وعباس محمود العقاد وإبراهيم عبد القادر المازي. كما 
صدرت بعدها تجلة الثقافة» يرأس تحريرها أحمد أمين» ويسهم في الكتابة فيها أعضاء نة 


)1١(‏ ندى عبد الرحمن يوسف الشايعء «دور مجلة الحرية البغدادية في الحركة الأدبية والثقافية خلال 
الربع الأول من القرن العشرين»» مجلة آداب المستنصرية (الجامعة المستنصريةء كلية الآداب)» العددان ۱۸ - 
83 (۰)۱۹۹۰ ص ۵ ه46 
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التأليف والترجمة والنشرء ومنهم محمد عوض وعبد الوهاب عزام وزكي نجیب شمود. 


ونختم حركة النشر بمجالاعها الثلائة: احیاء التراث العربي وترجمة الفكر الأوروبي 
وتطور الصحافة» بعرض تلك النماذج فیها» على سبیل الاستشهاد» دون اشصر 
والاستقصاء» لنؤكد إسهامها جميعها في تنامي «العقلیة» فى النهضة العربية الحديئة» فتکون 
تلك المجالات مصدراً لبثّها بين المثقفين» ومنهم إلى ۳ أوسع من المواطنين وكونها 
أدوات ل «إنحاج العقلية)» بان النشر في هذه المجالات الثلاثة دعماً حركة الاصلاح 
الديني ولنشر التعليم وإغنائه في مستوياته الوسطى والعالية» ولتطور مؤسساته ومشاركته 
في بناء فكر عربي يتميز بالأصالة والمعاصرة بحظ من التوافق والتكامل يسري بين عامة 
المواطنين تعميقاً لوعيهم القومي الحضاري. نلتمس بعد ذلك ثمرات تنامي العقلية في 
التبارات الفكرية التي أخذت تتنامى في خلال تلك الحقبة بالذات. 1 


رابعا: التيارات الفكرية فى النهضة العربية الحديثة 

نقف في هذا القسم عند عرض مجمل للتيارات الفكرية التي سادت في مجالات 
الثقافة العربية في هذه الحقبة» وكانت من مقومات النهضة العربية الحديثة» وهي تيارات 
تأي من ثمرات الحركات الرئيسية التي استعرضناها آنفاً في مجالات الإصلاح الديني 
وتطور مؤسسات التربية والتعليم العالي والبعثات والنشرء مائلاً في إحياء التراث العربي 
الاسلامي وفي ترحمه الفکر الأوروبي وتطور الصحافت متوافقة مع هله الحركات ومن 
ورائها مع احرکات الوطنية» کما أوجزناها في المقدمةء تتفاعل مع كل من النوعین أخذاً 
وعطاء وتبادلاً للتأثيرات» ونسعى من وراء هذا العرض إلى التماس العقلية شواهد عليها 
ومصادر وأدوات لنشرها وتعميقها في الأذهان. 


نتناول هذه التيارات في أربعة مجالات: في الأدب» وفي العلوم الاجتماعية» وفي 
العلوم الطبيعية» وفي الفلسقة ‏ بتواليها على ما بینها من التداخل والعلاقات . 


۱ - الأدت 

ونبدأ بالأدب شعراً ونثراء وهو أحرى المجالات الفكرية أن تتعدد أنماطه 
ومستوياته » دتنی أساليبه وختویاته. یشمل عناصر وجدانية ال جانب العناصر الفکرية» 
ویژلف الا واسعاً للثقافة» كما يشمل شؤون الحياة فى صورة واسعة لحركتهاء تتجاوز 
التخصصات الضيقة. وهو بهذه الخصائص حقيق بأن يلبّي حاجات شرائح واسعة من 
الواطنین» وأن يثير ما لدى كل شريحة من ميول واهتمامات» ویولف لها منابم للوجدان 
في قيمها واتجاهاتها وأدوات للفكر في مفاهيمه ومتضمناته» تشيع منها في الحالتين 
«العقلية؛ في توجیهاها وغایاتبا. ولعل ذلك جیعه آن يسري ال ا عامةء والأدب 
في خير حالاته يعد مرآة لحياة الأمم والمجتمعات» ينعكس فيه ما يسود فيها من أنماط 
السلوك والعادات پذبل بذپولها ویتجدد بتجددها ویتفاعل مم جضاتبا» ویمهد لها فيأتي 


۱۸۰ 


في کثیر من االات سابقاً لها. وهو على آية حال ینتعش بانتعاشها وینمو بنموها فهو 
مقیاس لطبیعتها وحيويتهاء وعلى هذا يحسن آن نفهم حركة الأدب واسهامه في النهضة 
العربية الحديثة» شاهداً على تنامي العقلية في ثناياها. 

وقد أصاب أنماط الحياة للأمة العربية الذبول في عصر انحطاط حضارتها على مدى 
آربعة قرون آو تزید. وغلب عليها الركود والجمودء وأوشكت أن تنضب ينتابيع الأدب 
ای فیها؛ وأصبح آدپا آدب الصنمة والعکلف والتقلید. لا آدب الطبع والابداع 
والتجدید» وغلبت علیه اللفظية بركاكتها وكاد يخلو من العاني وحیویتها» فانقضت تلك 
القرون» لم تعرف العربية في خلالها شاعراً يقارب ما يزخر به ديوانها منذ العصر الجاهلي 
حتى عصر ازدهارهاء من الشعراء العظام» على الرغم من كون الشعر فناً من الفنون 
يعتمد بالدرجة الأولى على الموهبة» ومتها ما يجاوز ضعف البيئات وشم إمكانات الثقافة 
في الا حاء والإلهام» فتنبثق المواهب بين ركام الركود والجمود ولكن ضعف بواعث الحياة 
فيها عَطّل الأدب عامة» فكان من يتصدون للشعر من النظامين» یقتصرون عند 8 
قواعد العروض في تمرينات لفظية أبياتاً متفرقة ركيكة في ألفاظهاء فقيرة في معاتيهاء لا 
تجمعها وحدة» ولا يسمو بها فكر أو خيال» فهم أحرى أن يوصفوا بالعروضيين» والشعر 
منهم براءء مهما سلم من بعض هذه العيوب من هم أقرب إلى نقاوة البداوة وبساطتها 
وقد يظهر أمثال هؤلاء الشعراء في بعض بيئات العراق وبلاد الشام واليمن والحجاز» 
لعل أن يكشف عنهم مؤرخو الأدب في هذه الأقطار. 


وغلبت عل النثر زنخارف الصنعة والمحسنات البديعية من الجناس والمطابقة 
والسجعات ورصف الألفاظ المترادفة من دون تحرٌ لعمق العاني والدلالات» وشاع فيه فن 
القامات وما فيه من التکلف والتقلید وكان أبرز أمثلة ذلك الأدب ما كان بين العاملين 
من الکتّاب في دواوین الأمراء واشکام» صنائع للسلطة مؤيدين لها على ما لها من 
السيثات . 


وفى الانتقال من تلك الأحوالء ففی الشعر خاصة درجات من الترقي؛ منها 
التقلید الحکم لفحول الشعراء والتعبیر عن آحوال التقدم في الجتمعات وما یعتلج فیها 
من نوازع التمرد والنهضات والاستجابة للحرکات الوطنية والصدع بدعواتبا» وصولا بعد 
ذلك إلى یز الشخصية للشاعر نفسه بین تلك الأحوال والنوازع والدعوات. ویعد کثیر 
من مژرخي الأدب في مصر محمود سامي البارودي طفرة تلتقي عندها هذه الدرجات» 
توافرت له الموهبةء وإن فاته ما يحفل به العروضويون من علو العربية بتفصیلاتبا وشغف 
بالاطلاع عل دواوین الفحول من شمراء العربیة "۳ بعد أن توافر نشرها في حركة 
إحياء التراث العربي الإسلامي» فعكف على حفظها من ناحية» وشارك في حركة النهضة 


)1۷( عباس حمود العقاد. شعراء مصر وبيئاهم ذ فى الجيل الماضي (القاهرة : دار الهلال «(AVY‏ 
امود سامي البارودي»' ص A۹‏ .1£ . وقد صدرت طبعته الأول فى الثلائیئیات . 


كما 


وما صاحبها من الثورة العرابية في وجه الاستبداد وتدخل الاستعمار في الشوون الداخلية 
مصر» فكان وزيراً للحربية وقائداً ميدانياً لجيشها من ناحية ثانیت وه القومات من 
الصدرین تشفعهما الوهبت اجتمع له التقليد المحكم والتعبير عن روح النهضة» وحظ من 
یز الشخصية. فکان رائداً للتجدید في الشعر العري امحدیث في مصر*. ولعل ما 
دعونا إليه من الكشف عن نماذج اشرق ماثلة في أقطار أخرى أن يأتي بمزید من رواد 
التجديد فيها. 


وتلا هذا الرائد فئات متعددة من الشعراء الكبار في خلال هذه الحقبة» فكان منهم 
في مصر أحمد شوقي وحافظ إبراهيم وإسماعيل صبري» وينسب خليل مطران إلى 
القطرین مصر ولبنان» كما كان منهم في العراق جمیل صدقي الزهاوي ومعروف الرصافي 
وعبد الحسن الكاظمي ومد بپجة الأثري ومد مهدي ابلواهري» وفي بلاد الشام 
الأخطل الصغير بشارة الخوري وبدوي الجبل محمد سليمان الأحمد وأنور العظارة وفي 
الملهجر جبران خليل جبران وميشائيل نعيمة وإيليا أبو ماضيء والياس أبو شبكة وغيرهم 
كثيرون» وتلاهم في مصر في هله الحقبة بعض المجددين» من أمثال: عبد الرمن 
شكري وعباس العقاد وإبراهيم المازني وإبراهيم ناجي وعلي محمود طه وأحمد زكي أبو 
شادي. فكان في دواوين هؤلاء الشعراء على اختلاف منازعهم وخصائصهم تعبير واف 
عن كثير من النبهضة العربية الحديئة وتطلعها إلى مواجهة التحديات الحضارية تعبيراً ينسم ب 
«العقلية؛ في السعي للتوفيق بين الأصالة والمعاصرة في توافق وانسجام. 


أما التثرء فما -حصل فيه من تقدم بالقياس إلى ما سبق هذه الحقبة فواضح لا يخطئه 
النظرء سواء في غزارة الأعمال وتعدد موضوعاتها ومواجهتها التغيرات الحضارية 
واستيعاسا مشكلاتها وتعدد الكتاب والمؤلفين في عجالاتهاء أو في تطور الأساليب وتنوع 
فنونبا وجودة تعبیرها عمّا طرأ على اللياة العربية من خمان اللضازة ودن الغنی والتعقید 
فی الفکر والوجدان. ومن تلك الفنون: فن القالة وفنون القصة والرواية والسرحية وفن 
السبرة وفن النقد. وبرزت في الأدب ثلائة اتجاهات: 


الاتجاه الترائی» یکاد یقعصر على التراث العربي الم الي 
وموضوعاته» وفي أساليبه ومقرداته بين من يؤثر الحسنات البلاغية ویلتزم السجع» و 
يؤثر الترسّل والإيجاز وضبط الدلاللات. 


_ الاتجاه الذي يقف عند الكلمات الشائعة ويقرب من الكتابة على نبج الصحف 
اليومية» ويدعو إلى العامية» وقد يعتمدها وينزع إلى الأفكار والاتجاهات الأوروبية ويجهر 
بالدعوة إليها وتبنيها . 


(۱۸) الصدر نفسه. ص ۸٩‏ - ۰۱۱۶ 


۱۸۷ 


الاتجاه الذي يوفق بين الأصالة والعاصرة تعمقاً بالتراث العريي الاسلامي وعسکاً 
به والحفاظ على روحه وقیمه» وحرصاً على الفصاحة والسلامة في اللغة العربية من 
ناحية» واستيعاباً للجوانب الحسنة في الآداب الأوروبية ومتابعة لما يستجد فيها من تيارات 
الفكر الإنساني» ومن مناهج البحث واقتباساً من فنونه ومعالحة للموضوعات الحضارية 
المعاصرة من ناحية ثانية. وما زال هذا الاتجاه يتنامى حتى أصبح هو الاتجاه السائد في 
الأدب العربي العاصر ؛ وعلیه تجري أقلام الكثير من أعلامه معن تستعصي الإحاطة 
بأسمائهم في هذا القام . وفي هذا الاتجاه تتجل «العقلیة» منهجاً وموضوعات وإبداعاً 
وقیزاً في آدب قومي أصيل. وتعددت مذاهب النقد الأدبي ميداناً يزداد فيه نصيب 
«العقلية»» فکان منها الأمب البلاغي الذي یعنی بما في التصوص من جوانب التعبیر 
الفني والجمالي» يستند إلى علوم البلاغة» ويعتمد على الذوق الذاتي» ومنها المذهب 
النفساني الذي يعنى برد النصوص إلى صاحبها للكشف عمًا له من خصائص الشخصية 
وبواعئها وسماتبا» ومتها النهج الاجتماعي الذي یعنی بتأثیر البیثات» وما عسی آن یکون 
للإقليمية من تأثير في الأدب شعراً ونثرأء ومنها ما ينحو إلى مذاهب الفكر 
والايديولوجيات أساساً يحتكم إليه في نقد الأعمال الأدبية وتوجيهاتباء ومنها ما يجمع بين 
واحد آو آکثر من مذه الاتجاهات وفق ما تستدعیه الاثار اشاضعة للنقد من العاییر 
والتفسيرات» وهو الاتجاه الذي یعتمده کثیر من النقاد» وله من نزعة الشمول والتکامل 
بين الاتجاهات مزید من «العقلية؛» كما نتوخى التماسها في مجال الأدب على وجه 
اد ل 


e‏ الأدبية في هذه الحقبة من معارك آدبية حادة لا سيما بين دعاة 
القديم ودعاة الجديدء وبين الحفاظ على الأصالة أو الانسياق وراء المعاصرة» ولم یخل دعاة 
كل طرف من هذه الأطراف من أفراد ذهبوا في دعاواهم إلى التطرف والمغالاةء فكان من 
هذه المغالاة بين دعاة التجديد ما نشأ من معركة حول كتاب طه حسين في الشعر الجاهلي 
©»؛ وقوله: إن الكثير من هذا الشعر إنما هو من قبيل الانتحال متأثراً فى ذلك 
بدعوة مرغليوث بين المستشرقين» وان لم يفصح عن هذا التأثر» ولم يِل الكتاب من 
تشكيك في بعض النصوص الدينية» فجاءت الردود عليه متوالية» ومنها تحت راية 
القرآن : المعركة بين القديم والجديد لمصطفى صادق الرافعي» والنقد التحليلٍ لمحمد أحمد 
الغمراوي» وأعید نشر کتاب طه حسین بعنوان جدید في الأدب الجاهليء فكان فيه 
تخفيف من الدعاوى الأولى مع تبئي مذهب النقد القائم على الشك. 


وكان الانتصار في المآل إلى اتجاه الاعتدال الذي يجمع بين الأصالة ماثلة في ما 

لاف العربي من الإبداع والسمو والتميز» وما للأخذ من اترات الانساني ومنه بعضص ما 

في الفكر الأوروي الحذيث من هذه المزايا بالذات» وبذلك يج يتحقق التوفيق بين الأصالة 
(۱۹) مد مندور. النقد والنقاد العاصرون (بیروت: دار القلي [د.ت.1). 


۱۸۸ 


والمعاصرةء وهو الاتجاه الثالث الذي ظل سائداً بين الاتجاهات الثلاث» وإليه ینتمی کبار 
الأدباء من کتاب وشعراء ونقاد. وهو خیر تعبیر عن "العقلیة» في مجال النشر العربي في: 
هذه الحقبة لا مراء» كما جاء آنفاً . 


وقد دارت مناقشة عند آواخر هذه القبة عن النثر والشعر العريي العاصر بدأها 
محمد حسين هيكل وطه حسين في مجلة السياسة الأسبوعية» وشارك فیها عباس مود 
العقاد في مجلة البلاغ الاسبوعي بمقالة شرت في 4 أيلول/ سبتمبر ۰۱۹۲۷ کال ما جاء 
فيها: #كتب الأستاذان هيكل وطه حسين فى النثر والشعر العربيين فاتفقا على أن الكتابة 
النثرية في هذا العصر متقدمة آخذة بأسباب النضج والتوسع» وأن الشعر متخلف مقصر 
عن مجاراة العصر وتلبية دواعي العلم والحضارة المعاصرةء وعلل الأستاذ طه هذا التخلف 
بكسل الأكثرين من الشعراء وقلة إقبالهم على القراءة الصالحة وحرصهم الشديد على 
مرضاة الجمهوره وآراد الاستاذ هیکل آن مجیء بأسباب أخرى لهذه العلة المتفق عليهاء 
فأتى بكلام لا نخلص منه إلى نتيجة محدودة. والحقيقة التي لا تقبل النزاع بين العارفين 
المنصفين أن الكتابة النثرية في هذا العصر تخطو خطاها الواسعة إلى مدى لم يسبق للعربية 
به عهد» وستبلغ هذا المدى فتمشي جنباً لل جنب مم الكتابة النشورة في الامم الخربية 
ومع الثقافة الانسانية التي جمل آمانتها التمدنون» وهي قد بلغت إلى اليوم في بعض 
الأبواب منزلة تضارع ما عند الغربيين من أمثالهاء وتدخل قي مضمارها برأس مرفوع 
وأمل وثيق» ولم تتوان في الأبواب الأخرى عن شأو الغربيين إلا في انتظار العوامل 
الاجتماعية والمعيشية والعرف وسائر ما يختلف به الغرب عن الشرق» ولا تقتصر على 
الکتابة والکتّاب» وعدد من مظاهر التتدم وعدد الکتّاب وتعدد الوضوعات وتنوعها 
وسعة الفردات وصحة التعبیر "۳ وهذا ما یستشهد به عن تقدم النثر في هذه 
ال" . 

وهكذا نجد في هذا القول شاهداً على تقدم النثر» شاهداً عل منزلته حتی لیضارع 
أمثاله في الآداب الأوروبية في بعض المجالات . 


۲ - العلوم الاجتماعية 

الوظيفة الأساسية للعلوم الاجتماعية» لا سیما في صیختها العاصرق هي الاسهام 
فی اعتماد «العقلیة» فى معالجة المشكلات المجتمعية» على تعدد مجالاتها في السياسة 
والاقتصاد وفي الاجتماع والثقافة» وتمكين الأمم والجتمعات من تعمیق الوعي بذاتها 
سبيلاً لتحقیق تنمیتها ومواصلة نبضتها وتقدمها. ومي مشکلات آصبحت في العصر 
الحديث على حظ كثير من التداخل والتشابك والتعقيد» ينشأ ذلك من صلتها بالانسان 





(۲۰) عباس شمود العتاد. ساعات بین الکتب (بیروت : دار الکتاب الليناني» 4).ء ص ۳۱۹ - 
° 


(۲۱) المدر نقسه ص ۰۳۱۹ ۰۲۲۰ 


۱۸۹ 


فرداً ومواطتاً بين جماعات» يمثل أرقى مستويات الحياة. ومن هنا جاءت تلك العلوم في 
تلك الصيغة متأخرة في الظهورء ومنها ما يزال دون استيفاء تمام منهجياته بالقياس إلى 
العلوم الطبيعية وعلوم الحياة التي تنفسخ آکثر من شژون الانسان عل دقة ملاحظة 
الظواهر وتلیل العوامل الزثرة فیها والسيطرة علیها بالتجریب» مهما كان لبعض تلك 
العلوم کعلم التاریخ وعلم التشریع بعض الوجود في تطور احضارات. 

وقد تضافرت جلة من العوامل والاتجامات في النهضة العربية احديثة تستدعي 
اعتماد العلوم الاجتماعية» ومن ذلك ما كشفته الخركات الفكرية والوطنية من مشکلات 
الضعف والتخلف» وأكدت ضرورة مواجهتها بالنزعة (العقلية» وبمناهج الفكر والعلم 
الحديث» واستخدام نتائج حلولها لتلك الشکلات في مقاومة الاستعمار یأسالیبه وأدواته 
تطلعاً إلى الخلاص من ربقته وإلى التمتع بالحرية والاستقلال» والحياة الكريمة لابنائها. 


ول تل الأمة العربية من الوعي بذاتها منذ القديمء وجاءت الآية الكريمة #وكذلك 
جعلناكم أمة وسطاً لتكونوا شهداء على الناس#”' ۰*۳ کما وجاء صمودها في وجه ما مرّ بها 
من الآفات والنكبات التى أدت إلى ضعفها وتخلفهاء من الأسانيد لهذا الوعي مهما ظلت 
بحاجة إلى تعميقه ونشره بين الجماهير» وبحاجة إلى اعتماد العلوم الاجتماعية في سبيل 
معالجة ما تواجه من مشكلات الحضارة المعاصرة على ما فيها من التحديات» وأبرزها 
تحديات الاستعمار وهو يعزز تسلطه على مقوماتبا وتعطیل نبضتها بشتی الوسائل 
والژامرات . 

وجاءت طوالع الاستجابة لهذه امحاجة الاسَة في حیاء التراث العريي الاسلامي؛ 
وما أتاح من استرجاع الزید من معرفة التراث وتجدید الثقة باللفس» بما کان للامة العربية 
من مقومات الحضارة ومقومات التعویل علی النزعة «العقلية؛ في مواجهة الشکلات 
وکانت کتب التاریخ» وللعرب (سهامهم العروف في |رساء منهجیاته» مصادر مهمة في 
معرفة تلك القومات» كما كانت باعثاً على نشأة حركة حديئة في كتابة التاريخ» أسهم 
فيها بعض الكتّاب» ومنهم جرجي زيدان في ما له من المباحث التاريخية» فأصدر تاريخ 
التمدن الإسلامي بجزءين» وترجم ل مشاهير الشرق بجزءين» وألف سلسلة من الروايات 
التاريخية تقرّب الأحداث والشخصيات في التاريخ العربي الإسلامي إلى الأذهان» فكانت 
بين الدراسات التي أشاعت المعرفة بالتاریخ العربي الاسلامي بین عامة التعلمین؛ ونشر 
الشيخ محمد الخضيري محاضراته في تاريخ الأمم الإسلامية بجزءين» تناول في الأول 
صدر الاسلام والدولة الاموی وفي الثاني الدولة العباسية» وهي محاضرات ألقاها في 
الجامعة المصرية» وعرض فیها ما پمکن آن یوصف بالأحداث والشخصیات الاسلامية 
ولا سیما الخلفاء في حظ من الدقة والتنظیم» فالکتاب آقرب ال التاریخ السياسي؛ 
حمل ما ورد في الطو لات . 


(؟1) القرآن الكريم» «سورة البقرة»» الآية .٠٤١‏ 


۱۹۰ 


وأسهم أحمد أمين في دراسة اطرکات الفكرية في الضارة العربية الاسلامیت 
فأصدر سنة ۱۹۳۹ كتابه فجر الإسلام بجزء واحدء وأتبعه في خلال الثلاثينيات ب ضحى 
الإسلام؛ بثلاثة أجزاء عن الحركات الفكرية والحضارية شملت منهجيات علوم اللغة 
والشريعة ومذاهب الفقه والعقيدة وعلوم الكلام وإنجازاتهاء فكان منهجاً وافياً في أساليبه 
وموضوعاتهء تميز بالدقة والتحليل والكشف عن «العقليةة كما تميزت ا الحضارة العربية 
الإسلامية إبان ازدهارهاء وواصل دراساته عن الإسلام في أجزاء أخرى صدرت بعد هذه 
الحقبة. وظهرت نزعه جديدة في تناول الحياة الاقتصادية والحياة الاجتماعية فى دراسة 
التاريخ العربي الإسلامي على أيدي اثنين من الباحثين هما عبد العزيز الدوري وصالح أحمد 
العليء الأو ل في رسالته التي تقدم بها إلى جامعة لندن عن الحياة الاقتصادية في العراق 
في الترن الرابع الهحري. سنة ۰۱۹۶۲ والثاني في رسالته عن خطط البصرة في القرن 
الأول الهجري. تقدم ببا ال جامعة أکسفورد سنة ۱۹4٩‏ وأصبحا رائدين في هذا النوع 
من الدراسات احديدة التي انتفعت من تقدم العلوم الاجتماعية. وعل غرار؛ إعداد 
الرسائل» يجدر أن لا تغفل دراسة شفیق غربال في عهد محمد على بمصرء وجميعها 
شواهد على عهد جديد في كتابة التاريخ العربي الاسلامي بنهج جدید یکشف عن 
«العقلية؛ في ثناياه وعمًا فيه من الغنى احضاري ومقومات النهضة والتقدم. 


وجرت على منوال الدراسات التاريخية دراسة تاريخ الأدب العري» فألف جرجي 
زيدان كتابه عن تاريخ الأدب العربي بجزءين» وألف مصطفى صادق الرافعي كتابه تاريخ 
آداب العرب» وكذلك ألف أحمد حسن الزيات كتاب تاريخ الأدب العربي» وألف محمد 
ببجت الأثري كتابه المجمل في تاریخ الأدب العري وکتابه الاخل لتاریخ الأدب العريي 
وجیعها کتب استخدمت في مژسسات التربية والتعلیم بمختلف الستویات. 


ويمكن أن يعد كتاب طه حسين في الشعر الجاهلي مثا لتاريخ الأدب العربي» على 
الرغم نما أثاره من معارضة وردود في نقده ورفض ما فيه من الغلو؛ حتی عاد المؤلف 
نفسه فف من دعاواه . وفی الکتاب والردود عليه إنماء للحركة الفكرية وجنرح مها من 
طرفیها ال اعتدال «العقلیة» بعيداً عن التطرف والمغالاة. 


ولا يغفل في كتابة التاريخ إسهام المستشرقين على اختلاف في البواعث والمواقف 
من الحضارة العربية الإسلامية بين التقدير والإزراءء وعلى اختلاف في المستويات 
والمنهجيات» وفي سبل الانتفاع من تلك الدراسات» وإذا كان في الأمثلة التي أوردناها 
عن الرسائل التي تمّت بإشراف بعضهم جوانب حسنة لأا صدرت عن أذهان واعية 
منصفة من العرب. فهناك بين الذين تأثروا ببعضهم من ضلوا الطريق وكانوا عرضة 
للأخطاء. 

وعلى منهجيات التوفيق بين نوعين من المؤثرات ما كان منها في التراث العربي 
الإسلاميء وما استتجد منها في الخضارة الأوروبية» وما ترتب عليها من اتجاهات فكرية 
ونظريات» صدرت دراسات في التشريع والقوانین وكان من طوالعها صدور مجلة 


۱۹۱ 


الأحكام العدليت وهي مدونة فقهية مستمدة في محتویاتها من الفقه الاسلامي» 
اقتبست في أسلوب صياغتها بعض اتجاهات حديثة» وقد شاع استعمالها في الحاکم, لا 
في تركيا وحدهاء وانما آیضاً في بعض آقطار الهلال اشصیب؛ فظلت معتمدة فيها 
خلال هذه الحقبة» ثم كانت أساساً لحهود قيّمة في التوافق بين الشريعة الإسلامية وبين 
اتجاهات ونظريات حديثة في الدراسات الأوروبية» توفيقاً أثمر في صياغة نماذج من 
القانون الدني في مصر وفي العراق وأقطار عربية أخرى ء كان على رأس هذه الجهود 
نفسها عبد الرزاق السنهوري» وقد عمل في العراق عمیداً لكلية الحقوق سنة ۱۹۳۰ - 
۲ وظلت صلته به مستمرة في الاشراف عل طلبة الدراسات العلیا وفي بان 
قانونية» ومنها لجنة القانون المدني. ‏ 2 

ویمکن آن تعذ دساتیر الدول العربية نماذج جديدة متأثرة بمفاهیم سياسية 
واقتصادية واجتماعية وثقافية نشأت في الفكر الأوروي الحديث» ويسري ذلك إلى نماذج 
أخرى من القوانين المانية والجنائية التي تكاثرت في هذه الحقبة وفيها مواءمة بين أحوال 
المجتمعات العربية واتجاهات الفكر المعاصرء ومن هزاياها أن تأتي في سعي موفق لعامة 
مشکلات وافعية تحتاج إليه هذه الجتمعات. فهي جهود فكرية شديدة الاتصال بواقم 
الحياة» کما آصبحت تتمخض عنها التغیرات الضارية العاصرة. 


ولا شك في آن جهود کلیات احقوق من ناحية» وجهود الحاکم الدنية والشرعية 
من ناحية آخری تلتقی متعاونة فی ثمرات هذه التطورات القانونية» توفق بين الأصالة 
لأئورة في التراث العربي الاسلامي في میدان الفقه والتشریع» وبین العاصرة مستمدة من 
الفكر الأوروبي الحديث في جامعاته ومؤسساتهء فهي جهود تسم ب «العقلیة» بما فیها من 
الابداع والتمیز واللاء‌مة لطالب الأمة العربية في نبضتها الحديثة. 


ويجري على هذا المنوال من العقلية «الواقعية» ما نشأ من تطور الفكر السياسي في 
هذه الحقبة» موصول الصلات بتطور الحركات الوطنية من ناحية» وبجهود المفكرين 
العرب في الجامعات العربية وبين طلبة البعثات العلمية في الجامعات الأجنبية وخارج 
النوعين من الجامعات من ناحية أخرى . 

وقبل أن نعرض اتجاهات ذلك التطورء يجدر أن ننبه فى هذا المجال بصورة خاصة 
إلى أهمية التمييز بين الظواهر المجتمعية وبين ما يربط بينها ويفسّرها من مفاهيم ونظريات 
تنشأ في ميادين المعرفة الفلسفية والعلمية» فالوطنية مثلاً من حيث هي ظاهرة» كانت 
موجودة ومعروفة ببعض سماتها منذ القديم تبعث [لیها في نفوس الناس نزعات أصلية 
في الإنسان من حيث ارتباطه بالمكان ويمّن يحل به من الأهل والأقران» وما ينشأ فى 
العلاقات الاجتماعية من الألفة والودة ومن تعاون ومتافع متبادلة وایثار ؛ فهی روابط 
توفق بين الجماعات وعیل ميم إل مشاعر الانتماء والولاء» وإن لم تعرف پذه التسمية 
في بعض الحالات» أو يستقصها الفكر بحظ من التجريد وتحديد المفاهيم في تفسير 
العلاقات الاجتماعية والسياسية في نظريات العصر الحديث. وكذلك يقال في القومية من 
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حيث هي ظاهرة من ظراهر الأمم والجتمعات منذ القدیم مهما استجد علیها من تحلیل 
لطبيعتها وصياغة لمفاهيمها وما تشتمل عليه من العناصر والعلاقات» وما يترتب على ذلك 
من إجراءات السياسة وتنظيم المجتمعات ووحدة الأمم وبناء دولتها الموحدة» كما هو 
الشأن في العصر الحدیت"۳۳. 


فإذا التفتنا بعد هذا التذكير إلى عرض اتجاهات تطور الفكر السياسي عند مطلع هذه 
الحقبة» فلا خلاف على أن اتجاه الجامعة الإسلامية كان عند مطلعها على حظ واسع من 
الشيوع على أقلام الكتاب والمؤلفين» يأتي ذلك أثراً من تأثير الدين في مجمل الحياة العربية 
وبه يُقَوّم صلاح الحكام والحكومات على مدى عصور الحضارة العربية الإسلامية» وأثراً 
من واقع سيادة الخلاقة العثمانية على أجزاء واسعة من الوطن العربي طوال قرابة أربعة 
قرون» وسبيلاً لمواجهة أخطار الاستعمار ومؤامراته في هجماته على البلدان العربية 
والبلدان الاسلامية» ومؤامراته بشأن تقسیم ترکة «الرجل الریض*» کما عرفت السألة 
الشرقية» وتأجیجها حروب البلقان» وما حصل فیها من مذابح للمسلمین آنذاك بدعوی 
[نقاذ السیحیین من سيطرة ترکیا علیها» وتصریجات کبار السیاسیین الأوروبیین بروح 
الحروب الصليبية نفسهاء وجميعها عوامل بين تراث الماضي وواقع الحاضر كانت عالقة في 
الأذهان بين شرائح واسعة من المواطنين. 

غير أن ذلك الاتجاه أخذ بداخله تدريجياً اتجاهان آخران ظلا يعتملان في خلال هذه 
الحقبة: أولهما ما يمكن أن يوصف بالوطنية منتسبة إلى قطر من أقطار الوطن العربي دون 
غیره» وانیهما اتجاه آشمل یتناول الامة العربية ویقف من الاتجاه الديني ابتداء وفي بعض 
من الحالات» مواقف المنازعة والخلاف. ١ ١‏ 

وقد يكون الاتجاه نحو الوطنية ماثلاً في الأذهان» ولو بصورة ضمنية منذ أوائل 
القرن التاسع عشر» ولا سيما في عهد محمد علي في مصرء ولكنه بدا أكثر صراحة في 
كتابات رفاعة الطهطاوي عند منتصف ذلك القرن» ولا سيما في كتابه مناهج الألباب في 
مناهج الآداب» ونحا فيه نحواً مدنياً مراعياً سلوك المواطنين» كما شاهدها في باريس من 
حرص على الانتماء والولاء للوطن وللجماعة القاطنة فيه وعلى استشعار الحقوق» ومنها 
حق الحرية والنهوض بالواجبات فى العمل والخدمات» ملتمساً لذلك أسانيد إسلامية من 
القرآن الکریم واحدیث النبوي وأقوال الصحابت وکان ذلك طليعة لاعتماد هذين 
الصدرین: الأحوال والأفکار الأوروبية والأحوال والأفکار الاسلامية في كثير من 
الکتابات ذات الصفة السياسية والاقتصادية والاجتماعية واللقافية في مطالب الاصلاح 
والتقدم في سائر هذه الجالات. وقد اشتملت دعوة الطهطاري تحقيق المواخاة بين 
الديانات» مراعاة لواقع مصر وهي المعنية بالخطاب» مع مراعاة فكرة الولاء لجماعة 
السلمین» فجميع ما يجب على المؤمن لأخيه المؤمن يجب على أعضاء الوطن في حقوقهم 





.)۱41۱۲( ۶ عید العزیز الیسام» الفوتيه : الظاهرة والمفهوم»؟ جلة التضامن (بغداد) » العدد‎ (YT) 
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بعضهم لبعض تا بینهم من الاخوة الوطنية کما قال"*. 

وإذا كانت فكرة الوطن مجاورة لفكرة الجماعة الدينية عند الطهطاوي» فانبا تبدو 
-خالصة لذاتها عند أديب إسحق» وهو من السیحیین الویدین مال الدین الأفغاني وفيها 
تأكيد لحاجة الحياة السياسية إلى وحدة يُرجع إليها و«يجتمع الواطنون عليها اجتماع دقائق 
الرمل حجراً صلداً؛». والوطن هو خير وجوه الوحدة لامتناع ا لاف والنزاع عليه وهو 
محل سكن الإنسان وحور انتسابه ومصدر حقوقه وواجباته وتمتعه بالحرية مستشهداً باراء 
أوروبية» وذلك فى مقالة أعاد نشرها محمد عبده ببذه الأفكار في جريدة الوقائع سنة 
۱ قبيل الثورة العرابية» ولكنه عاد يؤكد معها الجامعة الإسلامية» وكون الدين مصدر 
الإصلاح في كتاباته في العروة الوثقى". ونشأت فكرة «مصر للمصريين؟ في التمهيد 
للثورة العرابية في وجه فساد الحكم وغلبة عناصر آجنبية عليه وتدخل الانکلیز في شوون 
البلاد » وكان عرابي یستثیر السلطان على |جراءاته كما جاء في مذکراته حيث أتهمه 
الخديوي توفيق بالعصيان على السلطان"" . 


ثم تكررت الدعوة «مصر للمصريين» في كتابات أحمد لطفي السيد في الجريدةء 
وهي الصحيفة الناطقة بلسان حزب الأمة» وهو حزب أصحاب الصالح في الاقطاع 
وبعض الثقفین» وکانت تنادي بفصل مصر عن ترکیا خلافاً لدعوة مصطفى كامل رئيس 
الحزب الوطني الذي يتشبث بالسيادة العثمانية على مصر في وجه الاحتلال البريطاني وما 
لبث شعار «مصر للمصريينة أن أصبح يقتصر في كتابات أحمد لطفي السيد على العصبية 
الجنسية المصرية بخصائصها المتميزة تاريخاً وثقافة ومصالح وحدوداً تفصلها عمّا مجاورها 
من البلدان العربية نفسهاء وظل على هذا النهج إلى آخر هذه الحقبة مستنداً إلى القول 
بتميز الجنسية المصرية من ناحيةء وكون ار البلدان العربية الجاورة» من ناحية 
أخرى؛ لا يقوم على أساس الواقع» فهو أقرب إلى الأحلام أو الأوهام”"''. 


وإلى جانب التيار «الوطني؛ بمعناه الإقليمي في مصرء هناك تيار آخر تبرز فيه 
القومیة» كان من رژاده» كما سلف آنفاء عبد الرحمن ن الكواكبي. وتکررت الدعوة إليه 
في مؤتمر الطلبة العرب في باريس سنة ۰۱۹۱۳ مخالط ذلك التيار التمسك بالجامعة 
الإسلامية مع دعوة صريحة في كتابات الكواكبي إلى أن تكون الخلافة من نصيب العرب» 
تتسم بنزعة دينية شاملة» مع ما يميّز الأمة العربية من كيان دينوي خاص بها. ولعل هذه 
الصيغة متضمنة في دعوة الملك حسين في الحجاز إلى الثورة العربية في وجه الثلافة 


(۲) نصور» «مقدمة لدراسة الفكر السياسي العري في مائة عام»» ص ٩۱‏ - ۹۷. 

(۲۵) مد محمد حسین. الاتجاهات الوطنية في الأدب العاصرء ج ١ء‏ ص ٩۳‏ - ۵۳. انظر آیضاً: 
المصدر نفسهء ص 48. 
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الاسلامية في الأستانة بان ارب العالية الأول» تلك الدعوة التي مت بالتواط مع 
إنكلتراء مع وعود منها في تكوين دولة عربية تشمل الحجاز وأقطار الهلال ا 
وهي وعود بان كذبها في معاهدة سایکس - بيكو بين إنكلترا وفرنساء وتحقق زيفها 
بصوره 5 واقعية عندما استولت الدولتان على أقطار الهلال الخصيب في أعقاب تلك الحرب 
وفزقت بینها ولم پژبه للثورة العربية ولا لشاركة جیشها في تحریر سوریا وفلسطین؛ وقد 
سبقت هذه الأحداث نشأة الدعوة القومية في برامج الجمعيات السرية التي تكوّنت في 
مقاومة 0 العرثية المتعصبة التي ا اعتمدها حزب العا والترقي في تركياء وذهب فيها 
خنای E‏ ا و من کانوا یدرسون في الأميتانة 31 
ينتمون إلى الجيش العثماني . 


واشتدت النزعة الوطنية في مصر بعد ثورتبا سنة ۰۱۹۱۹ ونفي زعمائها برئاسة 
سسعد: زغلول» فكانت:مراجية الاستجمار البويطاق هي الشاغل الرئیس:لرتجال النبياية 
ورجال الفكر وللجماهير في مصر في خلال العشرينيات» وربما ساعد على تبثي هذا 
الاتجاه ما حصل لأقطار الهلال الخصيب من خضوعها للاستعمار الأوروبي وتفرّق شملها 
ونشأتها دويلات تحت الانتداب» تخضع لا يفرضه من حدود وقيود» وتواجهه بما كانت 
علیه من الضعف والتخلف. 


ولکن التیار القومي في آقطار الهلال اخصیب ما لبث آن آخذ بالانتعاش منذ 
العشرينيات في تلك الاقطار نفسها وکان من روافد هذا الانتعاش آربعة مقومات : آولها 
ما حصل من توالي الثورات الوطنية ابتداء بثورة 147١‏ في العراق» تبعتها ثورة سوريا 
سنة ۰۱۹۲۵ وثورة فلسطین سنة ۱۹۲۹ وسنة ۱۹۳٩‏ - ۰۱۹۳۹ فقد انطوت هذه 
الثورات الوطنية علی جوانب قومية؛ وثانیها حرکة نشر التعلیم وتأسيسه في العراق على 
آساس قومي صریح. کان لاشراف ساطع احصري علی تأسیسه وتطوره آثار واضحة 
والثها تنامي الحركة الصهيونية ودعم الاستعمار البريطاني لتوطيدها حرکة استيطانية مفعمة 
بالأخطار للامة العربية؛ ورابعها نشأة بیش العراقي وتشبعه مبکراً بالروح القومية بتوجیه 
من رجاله ومن متخرجي النظام التعليمي» » تتوالى عليه ومن بعض رجال السياسة العراقية» 
ولعله أبرزهم في ذلك ياسين الهاشمي ورشيد عالي الكيلاني» ووعيهم بأخطار الصهيونية 
والاستعمار» ونجمع أثر هذه المقومات في ثورة ۰۱ إبان الحرب العالمية الثانية ء فكانت 
ثورة قومية صريحة في بواعثها وسياساتها وسماتها. 


ولم تخل الحركة الوطنية في مصر وفي لبنان من نزعة عرقية ضيّقة» فيها عودة إلى 
الاضي في الفرعونية في مصر والفينيقية في لبنان؛ ورافقتها نزعة للاتتماء إلى البحر 
الاش التوسط وآوروبا في الثقافة والصیرء وهما نزعتان یشجم علیهما الاستعمار؛ 
ويسعى إلى نشرهما في أقطار أخرى كالعراق» مهما كانت غاولته فیه ضیقة؛ حيث لم 
یدعمها فکر سياسي کما حصل في مصر ولبنان. 
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وتجل دعم الفکر السياسي للفرعونية وللاوروبية عل صفحات مجلة السياسة 
الأسبوعية» وشملت كتابات محمد حسين هيكل رئيس تحريرها ومحمد عبد الله عنان 
ومحمد زكى عبد القادر ومحمد أمين حسّونة وغيرهم» ولعل كتابات سلامة موسى أشد 
صراحة ووطأة وتخلياً عن الدين وتمجيداً للحضارة الأوروبية وتجنياً على العروية والإسلام» 
وأطول تواصلاً على مر الایام "۳ . 

ومع ميل طه حسين إلى العودة إلى تاريخ الإسلام في كتابه على هامش السيرة» فان 
کتابه مستقبل الثقافة في مصرء (۱۹۳۸) صریح بالدعوة إلى الثزعة الاوروبیة» وإرساء 
الثقافة في مصر على أساس الفكر الأوروبي القديم والحديث تاريخاً ومصيراً على السواء. 


وجاءت حملات التبشير» ولا سيما بين البربر في الغرب العربي» وتنامي ا لحركة 
الصهيونية» وكلاهما ما برز في الثلاثينيات» لترد بعض المفكرين إلى صوابهم» وأبرزهم 
فى هذا الاتجاه محمد حسين هيكل نأصدر كتابه حياة محمد في السيرة النبوية يرد فيه على 
افتراء‌ات بعض الستشرقین» وأتبعه بکتاب منزل الوحی. وأعلن براءته بما سبق له من 
ضلال فى المناهات» مدركاً أن مصر انما تعمي في ثقافتها ال العروبة والاسلام*؟. 

وتجددت الدعوة القومية في الثلاثينيات وقويت على بعض الأقلام» ولا سيما في 
كتابات محمد رشيد رضا في التار مقترنة بالدعوة إلى الإسلام» وفي كتابات عبد الرحمن 
عزام؛ حتى كان يدعو إلى دولة عربية واحدة» وينفي أن تکون حلماً من الأحلام» وفي 
خطب محمد علي علوية» وهو بين الذين أدركوا أخطار الصهيونية. ثم كانت مشاركة 
حكومة مصر مع حكومات عربية في مؤتمرات لندن بشأن القضية الفلسطينية ومشاركتها 
مع تلك الحكومات في مؤتمر بلودان سنة 1918 معلماً رئيسياً في تنامي القومية فكراً 
وحركة في المشرق العربي عند أواخر هذه الحقبة» تؤيدها اتجاهات في المغرب العربي» ولا 
سيما ما يقوم به ابن باديس والإبراهيمي في الجزائر من جهود في مقاومة بطش 
الاستعمار الفرنسى من سياسات فى طمس الثقافة العربية والإسلامية» وإلحاق الجزائر 
بفرنسا ولاية بين ولاياتباء فخاب فأل تلك السياسات في المآل» واستعادت ثورة الجزائر 
القطر الشقيق قطراً من أقطار العروبة بعقيدته وثقافته الأصلية بلا خفاء. 


ومع تكائر الروابط بين البلدان العربيةء وبينها وبين الشعوب الإسلامية» في 
مقاومة جهود الاستعمار وما يتبعه من دعم لخحركات التبشير ومن دعم للصهيونية في 
فلسطین أصاب فكرة الجامعة الإسلامية بين الحكومات وفى تصورات بعض رجال الفكر 
والسياسة بعض الضعف بسیب انبیار الخلاقة العثمانية في ترکیا بمساعي حركة مصطفى 
كمال في أوائل العشرينيات» وطمح بعض الحكام في مصر وغيرها في تبني الخلافة 
وفرضها على الآخرين» ولعل ذلك من بواعث الكتاب الذي أصدره علي عبد الرازق 


(۲۸) حسين» الصلر نفسه» ج ۲ ص ۱۶۱ . ۰۱18۸ 
(۹) المصدر ئفسه» ص ۱۵۵ و۱۱۲ - ۰۱14 
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بعنوان الاسلام وأصول اکم (۰)۱۹۲۵ وذهب فيه إلى القول بأن الخلافة نظام تعارف 
عليه المسلمونء وليس له في الشريعة ما يلزم بهء وذلك ما تصدى لبيانه وترويجه من قبل 
كتاب الخلافة وسلطة الأمة» الذي أصدرته حكومة الكماليين» وقد جاء كتاب عبد الرازق 
في وقت شاع فيه استنكار ما بدا في حركة الكماليين من العلمانية بمعنى التجرد من 
الدين الإسلامي واقتفاء الغرب» وما كان ال شس رون ل ارا 
الأوروبية نفسهاء > فضلاً عن جهود تلك الحكومات في تجزئة البلدان العربية وعزلها عن 
الشعوب الإسلامية””. وقد أثار كتاب عبد الرازق معركة فكرية» وحرم مؤلفه من 
شهادة العالمية التي نالها من الاژهر بقرار من هيتة علمانه» كما فصل من وظيفته في 
القضاءء وما لبث الأمر أن سوّي بعد سنوات» فأعيدت الیه الشهادة والوظیفة. 


ورافقت الحركات الوطنية والحركات القومية على ما بينها من الفصل في بعض 
الأقطار وبعض التواصل والتكامل في أقطار أخرى كأقطار الهلال الخصيب الأخرى» 
دعوات لمفاهيم الحرية والاستقلال» ولمفاهيم العدالة والمساواة على مستوى الأفراد 
والجتمعات وعلى مستوى الأمم» ونزعتها إلى الوحدة وانتظامها دولاً ذات سيادة» وهذه 
المفاهيم تستند في بعض البحوث والمؤلفات إلى ما يتضمنه التراث العربي الإسلامي منها 
وال ما حصل من تطور مفاهيم في الفكر الأوروبي» وفي ما حصل لشعوبه من حركات 
التحرر والتوخد ونشأة دوله على أسس قومية صريحة» وما زال توحد الانيا وإيطاليا 
نموذجين قريبين إلى الأذهان. 


وانتشرت هذه المفاهيم على صفحات الجرائد اليومية والمجلات» وفي تآليف بعض 
الاب داخل التامعات وخارجهاء ومن تلك المؤلفات كتاب عباس العقادء الحكم المنطلق 
في القرن العشرين في أواخر العشرينيات» نذد فيه بالفاشية وبالتآمر على الدستور في 
مصرء وهدّد وهو BoE‏ اللمتوز ۳ 
وما لبثت كتاباته في التنديد بالرجعية تراجع حتى اتهم بالعیب بالذات اللكية i‏ 
السجن في سبيل الدفاع عن الحرية لتسعة شهور. 


ومهما يكن لهذه الحركات من عوارض النكسة والعقبات على أيدي الاستعمار 
وعملائه في الحكومات» فإن الدعوة القومية ظلت تتنامى فى خلال هذه الحقبةء فى ما 
تحقق للحرکات السياسية ولتطور الأفكار وشيوعها بين الطلبة والجماهير عامة من 
إنجازات» وفیها دلائل لا تخفی عن تنامي «العقلیة» في الجالات السياسية فکراً وحرکة 
على السواء. 


( المصدر نفسه.ء ص 8١‏ - 45. 


(۳۱) الثص بحرفیته هو: «إن الأمة على استعداد لأن تسحق أكبر رأس في البلاد يخون الدستور ولا 
یصونه» نقلً عن: تجلة الهلال» الستة ۵۷۵ العدد ۶ (نیسان/ ابریل ۰6۱۹۱۷ ص ۸. 


۱۹۷ 


ونتابع تطور العلوم الاجتماعية في ثلائة من فروعها الرئيسية : علم الاجتماع وعلم 
الاقتصاد وعلم اللفس. وکالشآن في ما لاحظناه عن علوم القانون والسياسة آنفا» وکما 
لاحظناه عن الأدب أيضاًء فتد جاء تطور هذه العلوم الثلائة مواکبا تطور الجتمعات 
العربية» وما نشا فیها من احرکات الوطنية والجتمعیة» ومن احاجات استجابة لها ومن 
المشكلات سعياً لمعالجتهاء مما أسهم في تطور هذه الفروع الثلائة» وكالشآن في علوم 
القانون والسياسة» برزت فیها آنواع من الدراسات ثلائة من ثلائة آنواع من الکثاب بثلاثة 
آنواع من النهجیات . 

فالنوع الأول كتّاب غیر متخصصین یتناولون الظواهر الجتمعية ومشکلاتها بحکم ما 
لهم من ثقافة عامة» والنوع الثاني کتاب یتناولون تلك الظواهر والشکلات بحکم 
ممارستهم إياها في ميادين تجليها سواء في مؤسسات حكومية أو أهلية ؛ والنوع الثالث هم 
اللتخصصون بأحد هذه العلوم التي أخذت منهجياتها تتطور تدريجياً منذ القرن التاسم عشر 
فى أوروبا وتزداد وثوقاً في النصف الأول من القرن العشرين» يتناولون مسائلها في نطاق 
جهودهم بالتخصيص في الجامعات الأجنبية والجامعات التي نشأت في الوطن العري في 
هذه الحقبة» أو في نطاق جهودهم بالتدريس في هذه الجامعات نفسها أو بالعمل في 
دواوين الحكومة وغيرها من المؤسسات الأهلية. ومع القيمة الكبيرة لما أسهم به بعض 
الکثاب من النوع الأول ذوي الثقافة العامة أو في النوع الثاني ذوي المارسة الفاعلة فان 
الدراسات المتخصصة أخذت تتكاثر على مدى العقود الأخيرة من هذه الحقبة. 

فمن المشكلات الاجتماعية قضية المرأة ومكانتها في المجتمع وما لها من حقوق 
وواجبات» وقد عالجها قاسم أمين» وهو من مريدي جال الدين الأفغاني ومحمد عبده 
بحكم ما له من ثقافة عامة تتفق مع شمول هذه المشكلة وما فيها من التعقيد معالحة 
تصدر عن اتجاهين: بالاحتجاج بالتراث العربي الإسلامي وبالتطور الحضاري الذي تلى 
في أوروباء وذلك في كتابيه تحرير المرأة والمرأة الجديدة. يتناول الأول أربع مسائل: 
الحجاب واشتغال المرأة بالشؤون العامة» وتعدد الزوجات» والطلاق» وصدر في تناوله 
عن الحجاب أن الشريعة الإسلامية إنما هي مبادی وحقوق عامة تتجاوز ابلزئبات التي 
تنفتح على الرأي والاجتهادء وهو يعد الحجاب» مثلاً» أصلاً من أصول الأدب يلزم 
التمسك به» ولكنه يطالب بأن يكون منطبقاً على الشريعة الإسلامية» وليس في هذه 
الشريعة ما يوجب الطريقة المعهودة في الحجاب إذ ذاك» وما تتسم به من المغالاة. وبشأن 
اشتغال المرأة بالشؤون العامة يقدم المؤلف أمثلة تاريخية تثبت مشاركة المرأة العربية المسلمة 
فيهاء ويرى أن الإسلام قد أنصف المرأة ومنحها حقوقها. وبشأن تعدد الزوجات فإن 
القرآن الكريم إذ أباحه فقد قيّده بتحقيق العدل وحذّر من الافتئات عليه؛ وهي قيود يجدر 
التمسك بهاء وكذلك الشأن بالطلاق» فاباحته تقضي مارسته عند الضرورة القصوی 
ففي الكتاب سعي للتوفيق بين أحكام الدين وتطور الحضارة المعاصرة والتعويل على العقل 
كلما دعت إلى ذلك حركة الإصلاح الديني. ومال في كتابه الثاني المرأة الجديدة إلى الأخل 
ببعض المنهجيات العلمية في تحرّي الوقائع والأسانيد بما في ذلك إيراد بيانات إحصائية 


۱۹۸ 


عن آحوال الرأة في الجتمعات العاصرق وهو يحدد مسؤولياتها على ثلاثة مستويات: ما 
تحفظ به نفسهاء وما تفيد به أسرتباء وما تفيد به مجتمعهاء ويؤكد ضرورة توفير الأسباب 
معرفتها بالمستويين الأولين» بما تطور في علومهاء وهو يرد مآخذ المسلمين إلى عيوب 
النقص في التنشتة الأسرية» ومسؤوليات المرأة فيها كبيرة» ويرى أن تراعى حاجات 
الممجتمع واستعدادات المرأة للمشاركة في المستوى الثالث» وفى الكتاب دعوة صريحة إلى 
الأخذ بالحضارة الأوروية"". 1 


ويُعَد قاسم أمين محرّر المرأة في النهضة العربية الحديثةء وما زالت عوامل التغير 
الحضاري تفعل في المجتمعات العربية في خلال هذه الحقبة حتى اتفق تحقيق كثير ما جاء 
في دعوته» ولا سيما في ما يتعلق بالتعلم والتعليم للمرأة وما يتعلق بمشاركتها في 
الشژون العامف وان لم یبلغ الامر ما براد له من الاتساع والخلو من السيئات. 

وتناولت کتابات عبد الرجن الکواکبی» كما سبق أن ألحنا» مشكلة التفاوت بين 
الطبقات في امتلاك الثروة في المجتمعات العربية» والتمس حلّ هذه الشكلة الضخمة بما 
دعاه بالاشتراك العمومي المنظمء ورأى في إيتاء الزكاة وإيفاء الكفارات ما يسهم في 
معالجة هذه المشكلة» وحذر من الاستبداد بالمال» ووصف ما بين الفئات الاجتماعية من 
التفاوت الواسع» وطالب بازالة الفروق بینها؛ وتکلّم في الادخار. وأکد آن الاسلام ترك 
معظم الأراضي الزراعية ملکاً لعامة الامت» یتمتع بخیراتها العاملون فیها ولیس علیهم الا 
العشر أو الخراج لا يزيد على الخمس لبيت المال؛ فلا جرم أن يعد الكواكبي رائداً 
للاشتراكية في منطلقاتها الأساسية» كما جاء بها الإسلام قبل كتابات المتخصصين في 
صيغتها الحديثة بتفصيلاتها(”” , 


ونشر عبد الرحمن الشهبندر تباعاً سلسلة من المقالات في مجلة المقتطف أصدرها في 
كتاب سنة 1915 بعنوان القضايا الاجتماعية الكبرى في العالم العربي» تناول فيه قضايا 
اجتماعية منها: الدنية والرآة والرجل» الاسرة الشرقية والاسرة الشبوعية. والدولة 
والحكومة» والرعية وبتاء الدولة وفيه عرض للمذاهب السياسية والاجتماعية عند ابن 
خلدون فی القديم والاشتراكية والبلشفية والفاشية والنازية والكمالية فى العصر الحديث. 
والشهیندر طبيب شارك فى السياسة وهو ذو نقافة واسعة وعناية بالنهضة العربية . 

وقد بدأ الشيخ محمد سعيد القاسمي عند مطلع هذه الحقبة بوضع قاموس 
الصناعات الشامية» فاتم جرءه الأول قبل وفاته» وشمل مئة وإحدى وأربعين حرفة» 


۰۲۸۱ - ۲۷۲ حسین» الصدر نفسه» ج ۰۱ ص‎ (TY) 

(۳۲) آجد السمانء «ما أسهم به المؤلفون العرب في الائة سنة الاخيرة في علم الاقتصاد/ سوریة» 
في : الجامعة الأميركية في بيروتء هيئة الدراسات العربية» تشاط العرب في العلوم الاجتماعية في مائة 
سنة» آشرفت على إخراجه هيئة الدراسات العربية في الجامعة الأميركيةء سلسلة العلوم الشرقیة/ جامعة 
بيروت الأميركيةء منشورات كلية العلوم والآداب؟؛ الحلقة "41 (بيروت: الجامعق: 1416): ص /الا- 86. 


۱۹۹ 


وواصل ابنه الشيخ حال الدين القاسمي بمعاونة صهره خليل العظم وضع جزكه الثاني 
فشمل الجزآن أربعمئة وسيعاً وثلاثين حرفة وصناعة» وتضمنا شرحا لنشأتها وتطورها 
وأساليب مزاولتهاء وما تحتاج إليه من آلات وأدوات» وحقق الكتابٌ الحفيد ظافر 
القاسمی؛ وقد تأخر نشره حتی سنة ۰۱۹7۲۰ 

وفي القاموس تاریخ للحياة الاجتماعية والاقتصادیة تبعه تاريخ آشمل وأکثر 
تخصيصاً لتطور الحياة الاقتصادية في کتاب بعنوان تاریخ سورية الاقتصادي صدر سنة 
۳ للأمير على عبد العزیز اطسنی"*۳. 

ومن نماذج الدراسات التي قام پا الذین یمارسون الاعمال التصلة بالاقتصاد 
تقریر عن مالية لبنان»» عرض فيه مبادئ عامة في ما كان پعرف بالاقتصاد السياسي 
مشفوعة بآراء وتوصيات عن إمكان تطبيقها في لبنان» مؤكدا صلاحها على ما كان يشكو 
منه لبنان من الضعف والتخلّف» ويلفت النظر ورود كلمة «الإنماء» في ثنايا التقرير على 
الرغم من جتتها آنذاك*" . 

ومن تلك النماذج الكتاب الذي وضعه محمد طلعت حرب بعنوان علاج مصر 
الاقتصادي ومشروع بنك المصريين أو بنك الأمة» صدر سنة "5191١‏ »2 وقد قدر لكاتبه 
أن يصبح زعيماً في الحركة الاقتصادية في مصر وأن ينشئ بنك مصر وعدداً من 
المشروعات الصناعية في نطاقه» ومنها صناعة النسيج التي ازدهرت في أعقاب الحرب 
العا مية الأولى وما تزال قائمة كبيرة الجدوى في الاقتصاد العربي. 

وشملت تقارير الدول الاستعمارية تقارير عن الأحوال الاقتصادية في البلدان 
العربية منظوراً فیها (ل استغلالها الثروات العربیة کما تکاثرت التشرات الاقتصادية من 
السياسية» فكلاهما من شواغل اکومات والزسسات والواطنین عموماً لصلتها بواقع 
المعيشة على المدى القريب والدی البعید» كما أسهم في الكتابات الاقتصادية بعض 
الكتاب في سورية ولبنان؟ بحكم نظاماتهم العامة واهتماماتهم بالإصلاح. 


والصلة بين الأدب وعلم النفس صلة وثيقة» ذلك أن النفس الإنسانية هي موضوع 


(5؟) المصدر نفسهء ص ۸۰ - ۸۶. 

(۳۵) آمین احافظ. «ما آسهم به الزلفون العرب في الائة سنة الأخيرة في علم الاقتصاد/ لبنان» 
في: الجامعة الأميركية في بيروت» هيئة الدراسات العربية» الصدر نفسه» ص ۱۸ - ۰۱۹ 

(۳۰) محمد حلمي مرادء ١ما‏ أسهم به المؤلفون العرب في علم الاقتصاد/ الجمهورية العربية المتحدة» 
مصرء ) في : المصدر نقفسهف ص ۰۲۹۸ 

(۳۷) عید الکریم اليافي» «ما آسهم به الژلفون العرب في العلوم الاجتماعیة/ الاقتصاد/ العراق؛» 
في: الصدر نفسه» ص *14 - 18۲ 


Yea 


الأدب الرئيسي إبداعاً له في الشعر والنش ونقداً لمبدعيةه» وهي كذلك موضع 07 
النفس الذي كان فرعاً من الفلسفة حتى أصبح علماً قائماً بذاته منذ الربع الأخير من 
مطلع هذه الحقبة. وحفل الأدب العربي منذ القديم بوصف مستفيض للنفس ا 
ولم يغفل نقاد الأدب في التراث العربي العناية بالجوانب النفسية بين مبدع الأدب 
ومتلقيه» ويجدر الاهتمام بهذه النواحي في العصر الحديث اهتماماً متصلاً بتطور الآداب 
العالمية ومناهج تغيرها وبتطور علم النفس وما يستخدمه في إغناء الأدب فناً إبداعياً 
وموضوعاً للنقد والتمييز. 


وتجلت هذه الصلة بين الفرعين فكراً وفتاً في کتابات کثیر من الکثاب؛ وظهرت 
فى الصورة الأدبية التي عرضها طه حسين» وتصدر بها نوعاً من الترجمة الذاتية في كتابه 
ا وفي كتابه على هامش السيرة» وما من إنتاجه في هذه الحقبة . 


ولعل عباس شمود العقاد من أبرز كتّاب العربية في العصر الحديث عناية بالجوانب 
النفسية في الأدب إبداعاً ونقداً يتجلى في اتجاهاته في النقد الأدبي وتأکیده آن یکون 
الأدب تير عن الطبع وتصويراً لشخصية المبدع صاحيه ومبدعهء وتطبيقه هذه الاتجاهات 
في شعره , ويعيننا في هذا المقام مؤلفاته في التراجم ورسم الشخصيات» ومنها في 
هذه الحقبة» ترجمته للشاعر ابن الرومي (1917) واتخاذه من شعره سبيلاً لتصوير شخصيته 
بسماتها المحددةء وترجمته لزعيم الوطنية المصرية سعد زغلول (۷) لم يقتصر فيها 
على آرائه وجهوده في العمل السياسي» وإنما شملت خصائص شخصيته وبواعثها 
وأخلاقه 0 قدم لها بفصلین عن الشخصية اة اى سا انا اة 
المصرية: فد في الفصل الأول كثيراً من الأكاذيب والأوهام بشأنها مما تواترت به أقاويل 
الأمم الناقمة» ومنها ما روّجه الاستعمار الحديث من أنها أمة لا تحكم نفسها بنفسها 
وبخضوعها للسطوة الأجنبية» ومنها ما روّجه الإسرائيليون الأقدمون والصهاينة 
المحدثون» ومنها الخلط بين الفراعنة وعامة الشعب؛ وأوضح في الفصل الثاني الشخصية 
المصرية بعنوان الطبيعة الصرية عل حقيقتها وسعى إلى تلخيصها بقوله «لعلنا لا نلخص 
الأمة المصرية في كلمة هي أوجز وأصدق وأجمع من وصقها بصيغتها الجغرافية التاريخية 
المتفق عليهاء وهي أمة طويلة التاریخ قديمة العهد بالدنية ني آرض زراعیة فهي أمة 
توارئت العقائد والأثورات جیلاً بعد جيل» وأصبح لها من تلك العقائد والمأثورات تراث 
تصونه فوق صيانة المصلحة وتغار عليه أشد من غيرتها على المال والثروة» ثم هي أمة 
ذات أرزاق مطردة ومعيشة مستقلة لا يعنيها صلاح الحاكم كما يعنيها صلاح الأرض 
والسماء والعوارض والأجواء؛ فإذا دعاها الحاكم إلى حرب لا تعنيها فذلك شأنه وليس 
شأنها وتلك -خسارته وليست خسارتهاء أما إذا أصيبت في عقائدها وموروثاتها أو ظهر لها 





(؟) عطاء كفافي» النزعة اللفسية في منهج العقاد النقدي (القاهرة: هجر للطباعة واللشر والتوزیع 
والاعلان ۱۹۸۷). 


۰١ 


الجور على أرزاقها ومرافقهاء فهناك يستعصي قیادها. 


وقدم العهد بالدنية يتجلى في -حب الأسرة واستقرار النظام البيتي على أساس بعيد 
القرار» فالمصري ينسى كل شيء إلا وشائج الرحم وآداب الأسرة» فالأسرة عظيمة الشأن 
في آداب المصريين؛ والمصري اجتماعي من ناحية الأسرة وعراقة المعيشة الحضرية» ومن 
حيث انتظام العادات والعلاقات . والذهن المصري ذهن عملي واقعي سهل المنطق واضحه 
في نظرته إلى الدنيا وفي حكمه عل الأشياء والناس» فالأرض والغلّة والئيل والفيضان 
كلها من الوقائع المحسوسة المطردة في قياس العقل بغير توثب في خيال ولا جماح من 
خاطر» وهو عامل في حياته» كما هو عملي في النظر إلى الحياة» وهو معروف بالزاح 
والدعابة واللباقة وبراعة الحديث ولطف النادرة وحسن المؤانسة» وهی خصال لا تستغرب 
في أمة عريقة الآداب منصرفة في أكثر الأحيان إلى السلم والمعيشة الوادعة» وتلك خطوط 
عاجلة لخصائص النفس المصرية» كما تُرى بعين الواقع لا كما ترى بعين الغرض 
والخرافة» وهي خصائص إنسانية تقترن بالقوة فتعتبر من أقوم وأفضل ما عرف عن 
أخلاق الشعوب» وتقترن بالضعف فتسوء وتنغل» ولكن نظيرها في مساوئ الضعف بين 
شعوب العالم لیس بالقلیل "۳ . 


فهذه دراسة ذات عمق ونفاذ في الشخصية الصرية یمکن آن تندرج في علم 
الانسان النفسي «(الأنشروبولوجیا النفسیة) تصدر عن قلم آدیب من غیر التخصصین ظل 
يستشهد بها في کثیر من الدراسات. وقد واصل العقاد تطبیق النهج النفسي في هذه 
الحقية فی نقده الکثیر من الأدباء والشعراء من العرب والأجانب» ومتها کتابه شعراء 
مصر وبيثاهم في الجيل الماضي» جامعاً بين المنهج النفسي والنهج الاجتماعي والنهج 
الفنى» كما واصل تطبيقه بعد هذه الحقبة فى دراسة العبقريات الإسلامية» ومنها النبى» 
عليه الصلاة والسلام» والخلفاء الا وخ فلاسفة العرب والمسلمين» عضن 
الأدباء والعظماء على الصعيدين العربي والعالمي بين الأقدمين والمحدثين. 


ونلتفت بعد عرض هذه الأمثلة من الدراسات في العلوم الاجتماعية الثلاثة التي 
تصدر عن غير المتخصصين بحكم ما لدى أصحابها من الثقافة العامة» وقد تلتقي مع 
جال تدريسها أو في مجال وضع البحوث والدراسات فيها. 

فأما تدريس الاقتصاد فكان يجري أول العهد به عند مطلع القرن العشرين في 
كليات الحقوق» فلما نشأت كليات للتجارة أصبح بين موضوعاتها الرئيسية» ودخل 
الاقتصاد الزراعي في كليات الزراعة أيضاء ثم ضمته كليات الآداب في أثناء تطورهاء 


(۲۹) عباس محمود العقادء سعد زغلول: سيرة وتحية (القاهر:ة: مطبعة حجازي» ۰4۱۹۳ 
ص ۱۸ - ۰۳۱ 


وقد بلغ الاهتمام بتدریسه في الثلائینیات حتی آدرج بین موضوعات الدراسة الثانویة 
كما حصل في العراق. 

وآما علم الاجتماع فان جوانب منه كانت تعرض مندمجة مع مواد دراسية أخرى 
في كليات اشقوق؛ ولا سيعا ا ا وهم یب ا E‏ بينهاء, 


مستقلا بذاته في كليات الآداب. 


وأما علم النفس» فكان يدرس في معاهد إعداد المعلمين مندججاً في آول العهد به 
بعلوم التربية في دور المعلمين الابتدائية ومستقلاً بذاته في صيغة علم النفس التربوي في 
دور العلمین العالیق ثم في مرحلة تالية بدور العلمین الابتدائية نفسها» وشملت علم 
النفس الطبي كليات الطب معنياً بعلاج الأمراض العصبية. 


وتخرج في هذه العلوم الثلاثة على المستوى الأول من الدراسة العالية أفواج تعد 
بعشرات الآلاف وتتجاوزها إلى مئات الآلاف فى خلال هذه الحقبة» أسهمت فى تطبيق 
عدم ارف لأ :سما بين المعلمين والأطياء وفن تفر المرفة چا فی تضاعف: الضافة العامة 
وما تحتويه الصحف اليومية والمجلات منهاء ومنها إلى الجماهير فترسي أسس «العقلية) 
بينها. ولا جرم أن يكون لعلم الاقتصاد لما له من صلة بشؤون المعيشة واهتمام المواطنين 
والحكومات بها سبق في المعالجة في نطاق الثقافة العامة» يتبعه علم النفس لصلته بالتربية 
والتعليم واعتماده على جهود المعلمين» وقد أصبحت أعدادهم تتكائر على مرّ السنين» 
ولصلته بالأدب وعناية بعض كبار الكتّاب العرب باتجاهاته ومناهجه. ويظل علم 
الاجتماع لما فيه من الشمول والتجريد وخفاء جوانب تطبيقية لإمكان معالجة بعض قضاياه 
من قبل أصحاب الثقافات العامة» تالیاً للعلمين الآخرين في الانتشار في ما أسهم فيه 
المتخصصون. 

ولعل أكثر ما وضع من الكتب والرسائل في هذه العلوم تأليفاً أو ترجمة ما كان 
يلبي حاجات تدريس هذه الموضوعات في المدارس والمعاهد والجامعات» أو كان يلبي 
حاجات المؤسسات الحكومية أو الأهلية في شؤون الممارسة والتطبيق. ومن النوع الأخير 
ما كانت تصدره الجامعات والمؤسسات من نشرات اقتصادية تتابع الحركة الاقتصادية 
ومطالب التعامل مع قضاياها» ومنها ما صدر عن بنك E‏ الوطنية والأهلية» 
وما صدر عن الجامعة الأميركية في بيروت» وعن غرف التجارة في بعض الدن وبعض 
الأقطار العربية. 

ومن المؤلفات التى استخدمت فى تدريس الاقتصاد فى كلية الحقوق بدمشق الكتاب 
الذي وضعه عبد القادر العظم في علم الاقتصاد متأثراً فيه بما كتبه جاويد في التركية 
وكتاب جيد بالفرنسية» والكتاب الذي ألفه فارس الخوري في علم المالية لتدريسه في 
الکلية نفسها وقد وضعه سنة ۰۱۹۲6 ثم آعاد طبعه سنة ۰۱۹۳۸ فظل مرجعاً وافياً في 


۳۳ 


میدانه! *۴ وقد ترجم توفیق السويدي کتاب شارل جید عن الفرنسية وظل یعتمد علیه 
في تدریس الاقتصاد في كلية اقوق ببغداد"*. 

على أن من خير الدراسات الجامعية في هذه الحقبة هي الكتب الثلاثة التي أشرف 
على تحريرها الشيخ سعيد حمادة» وأسهم فيها عدد من المؤلفين» وأعدت أصلاً باللغة 
الإنكليزية وترحمت إلى اللغة العربية» وقد تناولت الأنظمة الاقتصادية في أقطار الهلال 
الخصيب» أحدها في النظام الاقتصادي في سوریا ولبنان سنة ۰۱۹۳٩‏ والثاني في النظام 
الاقتصادي في فلسطین سنة ۰۱۹۳۹ والثالث في النظام الاقتصادي في العراق سنة 
۸ واشتملت على معلومات وافية وعل حظ من الدقة» سواء عمّا یمکن آن یوصف 
باغرافیا الاقتصادية للسکان والثروة الطبيعية في الترية والیاه والعادن والغابات» وما إلى 
ذلك. وعن الزراعة وعن الأراضي وأسالیب حیازتبا. وعن الصناعة ومقوماتبا؛ 
والفلاحین والعمال والنقل والواصلات والعجارة الداخلیت والتجارة المارجية وعن 
الانظمة النقدية والالية. وهذه الکتب بما اشتملت علیه من تنظیم وتحلیل» آصبحت 
مرجعاً آساسیاً ضخماً للباحین والعنیین بالشوون الاقتصادية في هذه الأقطار. وللمحرر 
سعید حادة فضل تصور الشروع والإشراف على تنفيذه» ففتح بذلك عهداً جدیداً في 
تاريخ التأليف الاقتصادي بشؤون هذه الأقطار» جمع بين الأسس النظرية والتطبيقات"“ . 
وقد أشار حمادة فی الفصل الذي وضعه بشأن الثروة الطبيعية في فلسطين إلى الأراضي 
القابلة للزراعة فى فلسطين والاختلاف فیها بين التقدیرات الواقعية التي قامت بها حکومة 
فلسطین والتقديرات التي وضعها خبراء الوكالة اليهودية بدوافع الصهيونية» وفیها البالغة 
تأييداً لإمكانات استيعاب فلسطين هجرة الصهاينة» ولكنه اقتصر على المعلومات الموضوعية 
من دون إبراز دلالاتها السياسية"“ . 


وقد شاء المحرر والكاتب أن يقتصر على الجوانب الاقتصادية في هله المسألة» وكان 
عليه ألا ينظر إليها مجتزأة عن جوانبها السياسية» ومع هذا التقصير يُعَدَ الكتاب عملاً 
جليلاً من الناحية القومية» سواء لما توافر فيه من ذخيرة غنية من العلومات الدقيقة آو من 
حيث الأسلوب العلمي المتبع في العرض والتحليل. وقد أصبح الكتاب بأجزائه الثلاثة 





(4۰) السمان. اما آسهم به الژلفون العرب في الائة سنة الأخيرة في علم الاقتصاد/ سورية » 
ص ۸۷ - ۰۸۸ 

(۱:) خیر الدین حسیب. ما آسهم به الولفون العرب في العلوم الاجتماعیة/ الاقتصاد/ العراق؛ » 
في : الجامعة الأميركية في بيروت» هيثة الدراسات العربية» نشاط العرب في العلوم الاجتماعية في مائة 
سنة. ص ۰۱۹۶ 

(1۲) انظر : الصدر نفسه؛ السمان «ما آسهم به الزلفون العرب في الائة سنة الأخيرة في علم 
الاقتصاد/ سورية»» الحافظء «ما أسهم به المؤلفون العرب في المائة سنة الاخبرة في علم الاقتصاد/ لبنان؛» 
وبرهان الدجاني» في: الحامعة الأميركية في بيروت» هيئة الدراسات العربية» المصدر نفسه. 

(5) الدجاني» المصدر نفسهء» ص ۵۵. 


۳۰ 


أساساً لدراسات وتلیلات أخرى في اقتصاد هذه الأقطار. 


ومن البحوث التي تقدم بها الطلبة العرب لنيل درجة الدكتوراه في هذه الحقبة» 
رسالة محسن البرازي بعنوان «الإسلام والاشتراكية» أبرز فيها موقف الإسلام من حوزة 
الثروة» ومن حق الملكية الناصة» ومن الزكاة والكفارات والصدقات ومنع الاحتكار 
(۰)۱۹۲۹ ورسالة أحمد السمّان يعنوان «النظام النقدي في سوريا» (۰)۱۹۳۰ عالج فيها 
تطور هذا النظام بين العهد العثماني وعهد الانتداب» ورسالة محمد السرّاج يعنوان «في 
ضرورة إصلاح زراعي في سورياة (14۲٥)‏ عرض فيها تجارب بعض الدول في الإصلاح 
الزراعي» وطالب بالاستفادة من خبراتبا في تطویر الزراعة في و وجميع هذه 
الرسائل وضعت بالفرنسیةه وقدمت إلى جامعات فرنسية. 

وكانت رسالة صالح مهدي حيدر عن «مشكلات الأراضي في العراق»» ورسالة 
عبد العزيز الدوري عن (الأحوال الاقتصادية في العراق في القرن العاشر الميلادي»› 
كلاهما بالإنكليزية قدمتا إلى جامعة لندن سنة .١1547‏ ومن مزايا هذه الرسائل جميعها آنبا 
تناولت مسائل عربية وإسلامية في إعداد مطالب درجة الدكتوراه من جامعات أجنبية. 


وقد آسهمت ابلمعية الصرية للاقتصاد السياسي والاحصاء والتشریم سنة ۱۹۰۹ 
التي تضم بین آهدافها دراسة السائل الاقتصادية ونشر الثقافة في مجالاعما بین عضائها 
وبين المواطنين عامق. فی |جراء البحوث والدراسات وأنشأت لهذه الأغراض مجلة مصر 
العاصرة التي نشرت عدداً وفیراً من البحوث النظرية والتطبيقية باللغة العربية وبالفرنسية 
والإنكليزية» وعن طریق عقد الندوات والقاء الحاضرات» وکانت الجلة ني أول العهد 
مها ر على كتّاب من الأجانب وما زال إسهام الباحثين المصريين یتکاثر علل مدی 
السنوات”**'. 


وبرز اتجاه فى -حركة التأليف فى الاقتصاد نحو الموضوعات التطبيقية؛ كما سبق أن 
لاحظنا فى كتاب محمد طلعت حرب» وما أثمر من مشروعات مجدية» كما ترجمت 
وألفت بعض الكتب للتدريس فى الجامعات . 


وعلى الرغم من أن ابن خلدون يُعد أول من وضع أسس علم الاجتماع بما لاحظه 
من خضوع الظواهر الاجتماعية لقواعد نسبية على حظ من الثبات» وأن يكون منطبقاً على 
الجماعات» وهي قواعد يمكن اكتشافها في تاريخ الأحداث أو بملاحظتها في واقع 
الحياة» وأن المجتمعات تتغير وتتطور ولا تظل في سكون وركود» فإن البحوث 
الاجتماعية في الحقبة التي نحن بصددها ما زالت ضئيلة لم تتابع انطلاقة ابن خلدون» 


(44) السمانء الصدر نقسه. ص ۸۵ - ۸۷. 


(60) مراد «ما آسهم به الژلفون العرب في علم الاقتصاد/ ابلمهورية العريية التحدة/ مصر » 
ص ۲۹۸ - ۰۳۰۰ 


۳۰۵ 


وقد عرّف بمکانته طه حسین في آطروحته للدکتوراه في باریس. 


وقد ظلت الظواهر الاجتماعية موضع اهتمام غیر التخصصین؛ وکثرت عنها 
الدراسات الوصفية» بل تخر اعتماد علم الاجتماع فرعاً مستقلاً معنياً بالدراسات العليا 
حتى في جامعة أجنبية كالجامعة الأميركية في بيروت فلم تصدر عنها دراسات تحليلية 
تعتمد المنهجيات العلمية الدقيقة للحصول على درجة الماجستير في علم النفس الاجتماعي 
إلا في القترة (۱۹۵۰ - ۱۹۲۰). ولم يشتمل في هذه الدة جدول الدراسات التحليلية 
في لبئان إلا على عالم واحد وعلى بحثين في اجتماعيات الحياة الريفية» وإنما كانت هناك 
دراسات وصفية لم تزد على ثماني عشرة في الحقبة التي نحن بصددها. كما صدرت في 
لبنان في هذه الحقبة حمس دراسات ذات طبيعة نظرية على مدى ستين سنة من القرن 
العشرين أسهم فيها عالم اجتماعي واحد وعالم آخر مختص بعلم اللفس الاجتماعي"*. 


وتناولت موضوعات الدراسات الوصفية التي أسهم فيها غير المختصين البنيان 
الاجتماعي والتراث الشعبي والأسرة والعلاقات العرقية وغيرهاء كما تناولت الدراسات 
النظرية الفكر والحضارة والتطور الاجتماعي والاقتصادي والتغير الاجتماعي ومشاكل 
الشباب والشخصية القومية وغيرها”"“ . 


ومن أوائل المؤلفات في علم الاجتماع کتاب الوجز في علم الاجتماع لولفه عارف 
الكندي مفتش العدلية في دمشق» وقد تول تدریس الوضوع في کلية القوق بدمشق 
صدر سنة ۰۱۹۲۵ تناول فیه آنواع العلوم الاجتماعية وحدود علم الاجتماع بینها وتحدید 
مفاهیم الهيثة الاجتماعية وهي التي آصبحت تسمی الوسسة الاجتماعیة» کما تناول 
أصل الانسان ومیله ال الاجتماع» وما حضل من هيئات المؤسسة الاجتماعية» وما 
جفظها کالزواج والوطن واللغة والعنصر. معتمداً عل ما جاء عن الژلفین الفرنسيين» ولا 
یخلو من اقتباسات من التراث العري الاسلامي. وصدر في ذلك الحين أيضاً كتاب علم 
الاجتماع لژلفه نقولا حداد» ومو لبناني آقام في مصرء وشارك في الحركة الفكرية فيهاء 
وهو من غير المتخصصينء ولكنه يذكر أنه قضی قراپة خسة عشر عاماً في مطالعة نخبة 
من الزلفات الاجتماعية على مختلف وجهاتها ومناحيهاء ولعله كان أوسع كتاب في ذلك 
العهد» وقد قرظه کثیر من الفکرین ونوّهوا بالجهد الذي بذله فيه» والمؤلف تخرج في 
الصيدلة في الجامعة الأميركية في بیروت ونزح إلى مصرء وكان من كتّاب المقتطف 
والهلال؛ وكتابه يسد ثغرة في موضوعه”؛» 


(47) سمير -خلف» «ما ساهم به المؤلفون العرب في علم الاجتماع/ لبتان»» في: الجامعة الأميركية 
في بیروت ؛ هيئة الدراسات العربية» نشاط العرب في العلوم الاچتماعية في مائة سنقه ص ۵۰۰۵ ۵۳۷۱, 

(1۷) الصدر نفسه. 

(۸:) اليافي» «ما آسهم به الژلفون العرب في العلوم الاجتماعیة/ الاقتصاد/ العراق»» ص ۹۵۸ - 
1۰ 


۳۰۹ 


وقد كان بين الرسائل الجامعية التي حصل بها على الدکتوراه بعض الطلبة العرب 
السوريين في فرنسا رسالة کاظم الدغستاني في دراسة اجتماعية للاسرة السلمة العاصرة 
فی سوریا سنة ۰۱۹۳۲ ورسالة خالد شاتبلا بعنوان «الزواج عند المسلمين فى سورياة 
(۱۹۳۶) ورسالة عبد الكريم الحسامي في «الزواج والطلاق في الشرع الإسلامي؛ 
(4)199» وجميعها باللغة الفرئسية © , 


ونختم هذا الجزء بالتنويه بجهود علي عبد الواحد وافي الذي تقدم برسالته في 
نظرية اجتماعية في الرق» وأتبعها بأخرى في الفرق بين رق الرجل ورق المرأة تقدّم بها 
إلى جامعة باريس سنة ۰۱۹۳۱ کما ننوه بما آسهم فیه بالتدریس وبالبحث في جامعة 
القامرة منذ عودته في هذه احقبة وبعدها؛ فأغنی علم الاجتماع بدراسته بقرابة سين 
كتاباً ورسالة ومقالة» وکان منها عند انتهاء مذه الحقبة کتابه علم اللغة (۱۹۶۰) وتلاه 
بكتاب فقه اللغت وكلاهما مما قدره جمع اللغة العربية بالقاهرة. وقد توالت بعد هذه 
احقبة عودة طلبة البعثات ال الوطن العر» لا سيما في مصر ويلاد الشام والعراق» 
ومن بينهم في العراق علي الوردي وعبد الیل الطاهر في علم الاجتماع» وشاکر 


آما علم التفس وهو ثالث العلوم التي نتناولها في هذه الدراسة قدیماً وحدیثاً؛ فقد 
ظل فرعاً من الفلسفة على مدى القرون» ولم ینفصل عنها الا في الربم الاخیر من القرن 
التاسع عشر حين أسس العالم الالاني فنت ختبره في جامعة لايبزغ سنة ۱۸۷۹ ليجري 
تجاربه العلمية على العمليات الإدراكية. وهو علم يقع وسطا بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الاجتماعية» فهو يتناول الإنسان بوصفه أعلى الأحياء وبوصفه منشئاً للمجتمعات لا تقوم 
إلا بنشاط فكره ووجدانه وإرادته. فلا عجب وهو بهذه الحداثة أن يتأخر تدريسه في 
الماهد العربية فرعاً مستقلاً حتی سنة ۰۱۹۰۷ طل قبلها پدرس مادة ضمن علوم التريية 
في معاهد |عداد العلمین" ۳. 


وقد جاءت |شارات ال بعض موضوعات علم النفس في کتاب رفاعة الطهطاوي 
المرشد الأمين للبئات والبنين» ولا سیما في بابه الثالث عن التعلم والتعليي حيث آورد 
الولف بعض معلومات نقسية في تربية الناشنین اقتبسها في أثناء إقامته في باريس“ . 
وظهر أول کتاب یبرز هذا العلم فیه في کتاب الدروس الأولية في الفلسفة العقلية لولفه 
دانیال بلس مؤسس الجامعة الأميركية فى بيروت» كتبه باللغة العربية» وقد صدر سنة 
۶ أي قبل أن يستقل هذا العلم فرعاً قائماً بذاته في أوروباء وكان الغرض من 
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(۵۰) یوسف مراد اعلم النفس في مصرء؟ في: امامعة الأميركية في بیروت؛ هیثة الدراسات 
العربية» نشاط العرب فى العلوم الاجتماعية في مائة سنةء ص 8۲۱. 
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الکتاب آن یکون کتاباً مدرسیك؛ كما يدل على ذلك عنوانه» وهو يتكلم عن القوى العقلية 
بوصفها ملكات موخدة في مکوناتبا خلافاً لا کشفت عنها البحوث العلمية في علم 
النفس الحديث» وتبعه في بیروت عند مطلع القرن العشرین کتاب آصول علم النفس 
وأسرار العقل سنة ۰۱۹۰6 وکتاب سیکولوجیا الانسان: نفوسنا الريضة وعلاجها النفساني 
لثیر وهية الخازن سنة 219178 وكلاهما لا يستوفيان الأسس العلمية الحديئة» إذ کتب 
کلا منهما من لیس من التخصصین(؟. 

ولعل آول الدراسات عن علم النفس يمعناه الحديث هي التي صدرت مقالات في 
محلة المقتطف» وفيها إيجاز وإجمال لما ينشر في مجالاتها من الدراسات النفسانية في أورويا 
والولايات المتحدة الأمريكية؛ وهي مقالات كتبها یعقوب صروف وفارس نمر؛ وهما 
اللذان أسسا المجلة وتوليا تحرير الكثير من موضوعاتهاء ففى مجلدها الثالث سنة ۱۸۸۳ - 
4 أربع مقالات عن الذاكرة» يقابل الكاتب بين مفهومها لدى الأقدمين ملكة موحدة 
في مقوماتهاء ومفهرمها في علم النفس الحديث قوة عقلية متنوعة المقومات على اختلاف 
بينها في الصفات . 

وتکرر مذا الفهوم في مقالة آخری بعنوان «کم ذاكرة لك؟*۰ ویجیب الکاتب بأن 
الذاكرة ليست قوة واحدة» بل مجموعة متنوعة من القوی والامکانات ها یتفق مع 
الدراسات الحديثة. ويفند بعض المقالات ما كان يعرف عن علم الفراسة» ولا سيما ما 
يعتمد فيه على الخخصائص الجسمية» وقد آوردت الجلة سنة ۱۹۰۲ مقالة عن قبارب 
ثورندايك في تعلم الحيوان بطريقة يقة المحاولة وحذف الأخطاءء ويمكن أن يقال أن هذه 
المقالات ومثيلاتها في كثير ما ينشر في المجلة أسهمت في نشر الوعي العلمي بالدراسات 
النفسية الحديثة . وكان أول كتاب يصدر في الطب النفسي كتاب سلیمان نجاتي» مدرس 
الأمراض العقلية في مستشفى القصر العيني تخوان الروت الطبيب في فن المجاذيب 
00 تلقى مؤلفه العلوم الطبية في باريس» وعالج مشكلاتها كما تعرف في 

وكان علم النفس يدرسء كما جاء آنفاًء في معاهد إعداد المعلمينء ومنها دار 
العلوم ودار المعلمين العليا ودور المعلمين والمعلمات» تربط موضوعاته بعلوم التربية 
وأصول التدريس» وكان يدرسه في دار العلوم بعض متخرجيها تمن أرسلوا في بعثات 

علمية وحصلوا على على دبلوم التربية » ومنهم علي الجارم ومصطفی آمین اللذان تخرجا في 
كلية إكسترء وألّفا كتاياً بعنوان علم النفس وآثاره في التربية والتعليم. وفي العشرينيات 
كان مدرسو علم النفس في دار المعلمين العليا من مشر جين الذين عادوا من البعثات 
العلمية بدرجة بكالوريوس بالتربية وعلم النفس» ومنهم إسماعيل القباني وأمين مرسي 


(؟5) لطفي دياب» «علم النفس في لبئان»» في: الجامعة الأميركية في بيروت» هيئة الدراسات 
العريية الصدر تفسه ء ص TI^‏ 
(۵۳) مراد الصدر نفسه ص ۳۸ - 41۳. 
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قندیل مولف کتاب أصول علم النفس وأثره في التربية والتعلیم» ویمتاز بشمول 
موضوعانه ووضوح عباراته ومناقشة الاراء الختلفة مدعمة بالتصوص مستمدة من 
مراجمها في الانكليزية والفرنسیت. خلافاً لا سبقه ما جاء ذکره آنفاً ما كان عرضه مادا 
سطحیاً وأحیاناً مشوها كثيراً ما تُعرض الآراء المتفرقة من دون ربط وان بينهاء ومنها ما 
يخلط بين الغرائز والانفعالات من دون استيعاب لما جاء في نظرية مكدوكال عنهاء 
يصدق ذلك على كثير مما ألف في الربع الأول من القرن العشرين وعلى ما ورد في 
ملخصات لها يقرر أن تدرس في المدارس الثانوية. 

وظهر في أواخر العشرينيات كتاب علم النفس بثلاثة أجزاء ألفه حامد عبد القادرء 
ومحمد عطيه الأبراشي» وشاركهما في الجزء الأول محمد مظهر سعيدء وجميعهم ممّن عاد 
إلى مصر من بعثات إلى إنكلتراء وثممن عمل بالتدريس في دار المعلمين العليا* . 

وقد تحولت دار المعلمين العليا سنة 1414 إلى معهد التربية» فكان يقبل الطلبة بعد 
تخرجهم في كلية الآداب وكلية العلوم بعد نشأتها في نطاق جامعة فؤاد الأول التي 
تأسست سنة ٠۹٠١‏ . وعد أولئك الطلبة بتدريبهم على علوم التربية للتدريس في المدارس 
الابتدائية والثانوية بأسلو ب الإعداد التتابعي خلافاً لاإعداد التكاملي الذي كانت عليه دار 
المعلمين العلياء وجرت عليه دار المعلمين العالية في بغدادء ولا تزال تجري عليه كليات 
التربية في العراق بالجمع بين دراسة العلوم الإنسانية أو العلوم الطبيعية بالتكامل مع 
دراسة علوم التربية؛ ومنها علم النفس”*". 

وشهدت دمشق صدور أول مجلة عربية متخصصة بعلوم التربية» ومنها علم 
النفس» أصدرها ورأس تحريرها ساطع الحصري في تشرين الثاني نوفمير ١914‏ في عهد 
المملكة العربية التي تأسست فيهاء وكان ملكها فيصل بن الحسين» فلما جاء الحصري مع 
فيصل إلى العراق» استأنف إصدار تلك المجلة بعنواتها الأول مجلة التربية والتعليم في 
کانون الأول/ دیسمپر 9 . وظلت تواصل جهادها في نشر العرفة التخصصة وتتابع 
حركة التربية وعلومها على مدى ثلاثة أعوام» وکانت لها ملاحق من رسائل وکتب مولفة 
ومترجمة في موضوعاتهاء وعنیت عناية خاصة بالقیاسات النفسية. ولا سیما اختیارات 
الذكاء؛ وكان من كتّابها عدا ساطع احصري؛ وهو رئيس تحريرهاء متخصصون بالتربیق 
منهم فاضل الجحمالي ومتى عقراوي وخالد الهاشمي. واتفق موعد صدورها في بغداد مع 
صدور مجلة التربية الحديثة في القاهرة؛ التي يرأس تحريرها أمير بقطرء فهنأت الأولى 
الثانية وصوبت قولها بأنبا أول مجلة متخصصة في البلدان العربية بتذكيرها بصدورها في 
بغداد» وقبلها في دمشق منذ سنة ٠.1414‏ 
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(۵۵) الصدر سب ص ۵۳ - 55۸. 

(0) عبد العزیز اليسای «علم التفس في العراق في مائة عام» في : ابامعة الأميركية في بيروت» 
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وعَني إسماعيل القباني بالقياسات النفسية» وقد عُين أستاذاً للتربية التجريبية في 
معهد التربية عند نشأته سنة 1۹۲۹ء كما عني بالمدارس النموذجية وإجراء التجارب فيهاء 
وكانت لها طوالع في مصر منذ العشرینیات» وتناولتها مجلة المقتطف بمقالة من مقالاعهاء 
وكان لعودة عبد العزيز القوصي إلى مصر بعد تخرجه في جامعة لندن سنة ۱۹۳۶ إسهام 
ملحوظ في تطور معهد التربية وتطور حركة القیاسات العقلية. وکانت جامعة لندن في 
كليتها الجامعة بقيادة سيبرمان بين عامي ۰۷ ۰ و۱۹۳۲ ومن بعده سیول بیرث (۱۹۳۲ 
۰4۱4۵۰ معنية بمنهج التحليل العامل في القوى النفسية اعتماداً على القياسات العقلية» 
فكانت دراسة القوصي في هذا الميدان» وقد أدت إلى اكتشافه بين القدرات العقلية قدرة 
إدراك الأبعاد المكانية في بحث بعنوان «بحث في العو امل باستخدام اختبارات تتضمن 
الإدراك البصري للمكانة.» وهي قدرة طائفية ذات أهمية في الاستعداد للأعمال 
الهندسية» وفيه تصحيح لنظرية سيبرمان الذي كان يقصر الذكاء على عاملين: : عام 
وخاص» من دون العناية بالعوامل الوسطى التي كان يدعو إلى وجودها بيرث منذ 
عشریات القرن العشرین . وقد سمّي القوصي ذلك العامل الذي اكتشفه بالحرف )K(‏ 
رمزاً للحركة في الإنكليزية» وقد عرف للقوصي هذا الاکتشاف وتکرر الاعتراف به في 
مراجع علم النفس. ولهذا العامل المكاني أهية كبيرة في وضع القیاسات العنية بانب عن 
الاستعداد للأعمال الصناعية والهندسية بصورة خاصة ویظهر الاستعداد عند المراهقة 
ویبرز بین الطلبة الذین ینصرفون ال الدراسات التقنية. وقد تابع باحثون آخرون 3 
هذا العامل» ومنهم بعض الطلبة الصریین من طلبة القوصي وأسهموا في إثبات هذا 
العامل في بحوث متوالية . 


وبيئما كان معهد التربية يرسل طلاب بعثاته إلى الجامعات الانکليزية لا جراء بحوث 
على أساس منحى تحليل العوامل للقوى النفسية باستخدام القياسات العقلية وتطبيقها على 
عيّنات من الطلبة واستخدام الطرق الإحصائية في تحليل نتائجهاء فإن كلية الاداب كانت 
ترسل طلبتها إلى الجامعات الفرنسية لدراسة علم النفس بمناحيها الخاصة» وكان من 
المتخرجين فيها عزت راجح. وقد آعد رسالة عنوانها «الهارات الیدویة» في مجال التوجیه 
الهني» وحصل علی الدکتوراه من جامعة باریس سنة ۰۱۹۳۸ وقد عاد يعمل في دار 
العلمین العالية ببغداد» وظل هناك بضع سنوات. 

وفي كانون الثاني/ يناير ۰ حصل يوسف مراد على الدكتوراه من جامعة باريس 
وكان موضوع رسالته الرئيسي «بزوغ الذکاء"» وفیها مقارنة بين سلوك الحيوان وسلوك 
الطفل الرضیع في الشهور الأول حتی یتفجر الذکاء في امتلاك ناصية اللخة؛ مع تأكيد 
التوافق بين تطور اهاز العصبي وتطور السلوك» وقد عرف للبحث أهميته ومكانته» 
وتواتر ذلك في عدد من الدراسات التالة" . وعاد مراد أستاذاً في كلية الآداب في 
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قسم علم النفس وأصدر في الأربعينيات أول مجلة متخصصة بعلم النفس» باسم مجلة 
علم النفس» وظل يدعو فيها إلى ما يصفه بالمنهج التكاملٍ» وهو منهج بدأت الدعوة إليه 
في الدراسات النفسية وانما يأي تأکیده وتشدید الدعوة الیه في الوطن العربي ليضفي 
عليه خصوصية یژیدها تکاثر الدراسات في یضاح آبعاده. کما تتجل في ما بين العقل 
وابلسم من توافق بین القدرات والاتجامات العقلية من تآزر وتکامل تتجل في السلوك 
وفي بناه الشخصية التوازند*. 


وعاد من البعثات العلمية ال سوریا عدد من الطلبة ومن أبرزهم جميل صليبا 
متخصصاً بالفلسفة» وما يتصل بها من علوم» وظل ینشر خلال الثلائینیات کتابه في علم 
النفس» وهو أول كتاب يصدر في موضوعه بصيغته الحديثة في سوريا. كما عاد إلى 
العراق في خلال الثلائينيات عدد من المتخصصين بالتربية وعلومهاء منهم فاضل الجمالي 
الذي تولى الإشراف على ار و ا ی ی 
لدار المعلمين العالية. وكان لدائرة التربية في الجامعة الأميركية في بيروت 6 واسع في 
دراسة علوم العربية؛ تحرج فيها بدرجة بكالوريوس عدد كبير من طلبة سوريا وطلبة 
و ا » فضلاً عن طلبة لبنان. 


۳ - تطور العلوم الطبيعية 
پلاحظ آن العاهد العنية بتدریس الطب والهندسة کانت من آوائل العاهد التي 
أنشئت على الأساليب الحديثة في الوطن العرربي» كان أولها في عهد محمد على في مصرء 
وتواصل العمل فيها على مر السنين» ونشأ مثيلها في الجامعة الأميركية والجامعة اليسوعية 
في بيروت منذ القرن التاسع عشر»ء وظهر مثيلها في سوريا وفي العراق في أعقاب 
الحرب العالمية الأولى عند إنشاء الحكومات الوطئية فيهاء كما توالى معها إنشاء كليات 
للصيدلة وللعلوم في جميع هذه الأقطارء فضلاً عما كانت تشتمل عليه دور المعلمين 
لول ا ا و یداو المتخرجين للتدريس في مدارس التعليم العام . وظفر 
بعض متخرجي هذه المدارس بفرص الدراسة العالية في الجامعات الاجنبیة لیعودوا ال 
التدریس في ابامعات التي توافرت في الوطن العربي ویمارسوا اختصاصاتهم في غیرها 
من المؤسسات» فلا جرم أن يتدفق من خريجي هذه الدراسات العلمية فوج بعد فوج من 
الشباب لينهضوا بنشر الوعي العلمي في الثقافة العامة بين المواطنين وليرتفع بهم المستوى 
المهني ومستوى الخدمات في مجالاتباء يصدر ذلك من الإيمان الذي يتنامى بأهمية الأخذ 
بالعلم الحديث وما يترتب عليه من التقنيات في مجالات الصناعة والزراعة والخدمات 
المدئية والعسكرية على تعددهاء وانطلاقاً من الاعتقاد بأن العلم الحديث عالمي في 
منهجياته وتقنياته» فلا وطن له يختص به دون غيره من الأوطان» مهما كان للعلماء 
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آنفسهم من ولاء لأرطانبم عی تعددها. 

وقد برز آمثال مزلاء العلماء في کثیر من آقطار الوطن العربي آطباء ومهندسون 
وأساتذة لهم مكانتهم في الات تخصصهم وعنیت جلة القعطف بالذات بنشر العرفة 
وتطور العلوم الحديثة وآثارها في الصناعة والزراعة وفي الصحة والتربية والمواصلات وفي 
سائر مجالات الحياة» وكان لمحررها يعقوب صروف واين أخيه فؤاد صروف الذي خلفه 
في حریرها بعد وفاته سنة ۰۱۹۲۷ الکقایات في الفهم الدقیق والتابعة الستفيضة بتطور 
الحركة العلمية وتطبيقاتبا إلى جانب الأسلوب العري السلیم دقة ووضوحاً ويسراً ني 
التعبير وتقريباً للمقاهيم إلى الأذهان. وأصدر فؤاد صروف مجموعات من مقالاته في 
كتب» منها فتوحات العلم الحديث وأساطير العلم الحديث وآفاق العلم الحديث 
والفتوحات المستمرة وآفاق لا تحد ومشاهد العلم الحديث. 

وإلى -جانب مجلة المقتطف في عنايتها بالعلوم الطبيعية ومتابعة حركتهاء كانت هناك 
في العشريئيات والثلاثينيات مجلة العصور يرأس تحريرها إسماعيل مظهر» معنياً بالعلوم 
عامة» ولا سيما علم الأحياء ونظرية التطورء ترجم كتاب أصل الأنواع لداروين» وألف 
كتاب ملتقى السبيل» في مذهب النشوء والارتقاء وأثره في الانقلاب الفكري الحديث 
وكتاب تاريخ الفكر العربي. وترجم نزعة الفكر الأوروب لموتز وكتاب الفكر والألوهية 
للورد بلفور» وخالف شميل لحملته على الدين» وله مقالات في المقتطف ورأس تحريرها 
منذ آواخر الاربعیئیات. وكان شبلي شميل من أوائل الداعين إلى نظرية التطور» ترجم 
کتابات بختر في شرحها وتوسع هو في تفسیرها لیضفیها علل تطور الأحیاء والانسان 
والجتمعات في کتابه فلسفة النشوء والارتقاء. 

وعني الامیر مصطفی الشهايي بالدعوة ال العلم امحدیث والتعریف بمنهجیاته 
وبتطبیقاته» ولا سیما في الزراعة» کما عني بوضع الصطلحات» وله معجم في 
مصطلحات الزراعة. 

وتواصلت ترجمة الكتب في العلم الحديث منذ عهد محمد علي» وازدهرت في 
خلال هذه الحقبة التي نحن بصددهاء وشملت الكتب المدرسية للمدارس الثانوية والكتب 
للجامعات في مستوی تدریس العلوم الحديثة فيهاء ولا يغفل في مجال الصطلحات 
العلمية !سهام الجمع العلمي في دمشق وهو آول الجامع العربية الرسمية. كان إنشاؤه 
سنة ۱۹۱۹ بان احکومة العربية في سوریا؛ وتلاه جمع اللغة العربية بالقاهرة وصدر 
مرسوم إنشائه في كانون الأول/ ديسمبر ۳ وباشر مزاولة أعماله في مطلع سنة 
۲ وتلاه الجمع العلمي العراقي سنة ۱۹6۷ بعد هذه الحقبة» وعني جمیعها بوضع 
المصطلحات بالعربية. 


وإذا ذكرت العوامل الإيجابية لتطور العلم الحديث وتقنياته وامتزاجه بالثقافة العامة 
واغتاء الاتجاهات العقلية» ومن تلك العوامل تأكيد حركة الإصلاح الديني التوافق بين 
الدين والعلم وانتشار الوعي على مختلف المستويات بأهمية الانتفاع من الفكر ال 
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E‏ فى الفكر الحديث بمعناه الحدد وکونه مصدر قوة للاستعمار في 

شتی الجالات وضرورة مکافحته بسلاحه» وکونه ذا صفة عالية يتاح لمن يتقن منهجياته 
أن یستخدمه لاغراضه وهو «من قبیل بضاعتنا ترد |لیناه فان هناك آیضاً عوامل سلبية 
مثبطة لتقدم العلم كما يتمناه سائر العاملين في الإصلاح» ومن هذه العوامل السلبية أن 
تدريسه في المعاهد العالية ظل في معظم الحالات بلغات أجنبية ولا سيما الإنكليزية 
والفرنسية» الأمر الذي قد يعطل تمام استيعابه ومواصلة تعلمهء وأن هذا التدريس ظل في 
مستوى الدرجات الجامعية الأولى إلى حد بعيد دون المستويات العليا فى أصالة البحث 
العلمي والابتكار» كما عطل التأليف في مجالاته باللغة العربية» فضلاً عن أن الظروف 
الجتمعية لم تكن قد استوفت تطورها ونضجهاء ولا سيما من حيث بقاء الصناعة في 
مستوى الحرف والصناعات الخفيفة إلى حد بعيد» فلم تنشأ الصناعة الثقيلة التي تستدعي 
البحث والاختراع» ومن حيث توزع الزراعة في إقطاعيات كبيرة واحتكار الثروات في 
أيدي أصحاب تلك الإقطاعات» ونقص دواعي الاستشمار في مشروعات التنمية» ومن 
وراء جميع هذه الأسباب الاستعمار ونزعته في استلاب الثروات وتعطیل نبضة الشعوب 
وطمس ثقافاتها ومنامضة تقدمها وتسلطه عل [مکانات البلاد» ومن بینها منابع التفط 
وحصوله على امتيازات استخراجه في هذه الحقبة بالذات. فلا عجب أن يقل الإنتاج في 
العلوم امحديثة بدرجاته العلیا؛ ولعل آبرزه ما ينتجه طلبة البعثات في الجامعات الأجنبية 
وعلى جهود فردية متفرقة لا تجد دعماً وافياً من المؤسسات» ومهما يكن من أمر فإن هناك 
حاجة إلى رصد هذا النتاج وتقويمه. 


4 - الفکر الفلسفی 

غبرت علی الاأمة العربية قرون عدة من الانحطاط الضاري والضعف والتخلف» 
فران على الحركة الفكرية الركود والجمود والتقلید. فتنکر شیوخها للفلسفة شکاً بطبیعتها 
وازراء بمنهجها وآرائها وتحریم ما یباح وما لا یباح منهاء واتہام من یتداولها بالروق 
والفساد وتكفيرهم على بعض الالسنة والاقلام في بعض الحالات» وانقطعت صلة العرب 
بترائهم الفكري في مستویاته الرفيعة وما اشتمل من الانجازات. 

فلما كانت بوادر الیقظة. وتبعتها طوالع النهضة في العصر الحديث» ونشطت 
حركة إحياء ذلك التراث» وتوالت نماذجه في الادب والفقه والتاریخ وعلوم اللغت جاء 
دور إحياء نماذجه الفلسفية في النصف الثاني من القرن التاسع عشر كما أسلفناء وکان 
من آوائلها مقدمة ابن خلدون الصادرة من بولاق (۰)۱۸۰۷ وكتاب الملل والنحل 
للشهرستاني (۰)۱۸۷۱ وکتاب عهذیب الأخلاق لابن مسکویه (۰)۱۸۸۰ وحي پن یقظان 
لابن طفیل (۰)۱۸۸۲ تلاها سنة ۰۱۸۸۵ تبافت الفلاسفة للغزالی وتبافت التهافت لابن 


رشد: 


وشهد القرن العشرون تدفقاً متواصلاً من إحياء التراث الفلسفي العربي الإسلامي» 
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كما شهد مزيداً من تحقيق تلك الاثار ومعارضة خطوطانا والتعریف بأعلامها ووضع 
مقدمات وتفسیرات لها وأسهم الستشرقون في عملیات النشر والتحقیق ورسم 
النهجیات اللازمة لها بما کسبوه من تقدم العرفة وأسالیبها وضوابطها؛ وان لم خل 
بعضهم من سوهء النية والاساءة في تقویمها. وعدها محض نقل عن التراث اليوناني من 
دون ابتکار فیها کما فعل رینان بخلاف آخرین عرفوا لها قيمتها وتقدیرها حق قدرهاه 
ولا سیما منها ما تم نقله في آول عهد النهضة الأورويية إلى اللاتيتية في اسبانيا وإيطالياء 
وکان من آوائل من عرف فضلها وبعد تأثیرها في تلك النهضة نفسها روجر بیکون. 


وإلى جاتب حركة التحقيق كانت هناك حركة الترجمة من جانبيهاء جاتب ترججمة 
الأعمال الفلسفية إلى العربية» ومنها ما كانت ذات أصول عربية نقلت إلى اللاتينية» 
وجانب نقل نصوص عربية إلى اللغات الأوروبية الحديثة نفسهاء فتكائرت النصوص 
الفلسفية يتداولها القرّاء ويعكفون على دراستها بتطلع واهتمام. ولا خلاف في أن الفكر 
الفلسفي بما له من الشمول والتعمق ومن المنهج والأصول» حري به أن يمثل «العقلية؛ 
في مرتبة عالية من مراتبهاء فلا جرم أن نقف عند تطوره في هذه الحقبة من النهضة 
العربية وقفة أخيرة نتحرّى ذلك التمثيل في تجالاته . 

یقول جمیل صلیبا انه لم یجد من مراجع الفلسفة العامة حینما کان یتعلمها في 
الدارس الثانوية فی عشرینیات القرن العشرین الا بضعة کتب. فلما عاد من البعثة العلمية 
وأخذ يعلمها في المدارس الثانوية والمعاهد العالية» ازداد عدد المؤلفات والمقالات فيها حتى 
غمرت الطابع والکتبات» واتسع لپا صدر الجلات الأسبوعية والشهرية. وازداد الميل إلى 
مطالعة موضوعاتها» وفشا اتسا إزاء الباحثين فیها؛ وبلغ أحياناً حد التقدیر والاعجاب 
حتی لو اشتملت کتابات بعضهم عل نزعات مادیة لان ناقل الکفر لیس بکاقر؛ فکان 
تقدم البحث والتألیف فیها یسیر جنباً پل جنب مع نشر التعلیم وکثرة التعلمین "۳ . 

ويذهب إبراهيم بيومي مدكور إلى مثل ذلك الرأي» فيلاحظ أن إنتاج الفلسفة 
وجمهور قرائها يزدادان عاماً بعد عام في النصف الأول من القرن العشرين» حتى لقد 
تتلاحق الطبعات للكتاب الواحد في ما لا يتجاوز بضع سنوات» وقد يصل عدد المطبوع 
منه آلافاً عدة» وأصبح توزيعه لا يقف عند قطر واحد» حتى وصلت الفلسفة إلى مستوى 
الثقافة العامة والمطبوعات الشعبية» مثل سلسلة اقرأ التي تصدرها دار المعارف على نحو ما 
حدث في القرنین الثالث والرابع الهجري وعماد هذا الجمهور أولاً وبالذات طلاب 
الحامعات وهم في نمو مطردء وال جانبهم هواة الفلسفة وعشاقها. ويضيف إلى ذلك 
تأسیس جعیات ذات طبيعة فكرية معنية پالفلسفة والعلوم"""*. ویتفق صلیبا ومدکور عل 


(۰4) جیل صليباء «الانتاج الفلسفي: الفلسفة عموماً وفلسفة العلوم»» في: ابحامعة الاميركية في 
بيروت» هيئة الدراسات العربيةء الفكر الفلسقي في ماثة سنة» ص ۶۲۱ - ۰1۲۹ 

(1۰) الصدر نفسه» وابراهيم بيومي مدكورء «تاريخ الفلسفة»» في: الجامعة الأميركية في بيروت» 
هيئة الدراسات العربیة» الصدر نفسه ص ۲۱۰ - ۳۹۲. 
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فضل البعثات العلمية واسهام طلبتها في دراسات جادة بما آلفوا من رسائل للدکتوراه 
وقد كتبوها بلغات أجنبية وبلغوا ما منزلة رفیعه » ومن ن آوائل هذه الرسائل رسالة طه 
حسين في «الفلسفة الاجتماعية لابن خلدون» بالفرنسية قدمها طامعة باریس سنة ۰۱۹۱۷ 
ورسالة إبراهيم بيومي مدكور عن «منطق أرسطو في الثقافة العربية»؛ ورسالته الأخرى 
عن امكانة الفارابي في الفلسفة الاسلامیة» وكلاهما باللغة الفرنسية تقدم بها لجامعة باریس 
سنة 1974 ورسالة جميل صليبا عن «فلسفة ما وراء الطبيعة لابن سينا» بالفرنسية قدمها 
لجامعة باريس ۱۹۲۷ء ورسالة ألبير نادر بالفرنسية عن «فلسفة المعتزلة؛ سنة ۰۱۹۳ 
ورسالة كامل عياد عن ابن خلدون بالألمانية سنة ۰۱۹۳۰ وجیعها معني بالفلسفة 
الاسلامية» ورسالة علي عبد الواحد في «نظرية اجتماعية في الرق»» وأخری في «الفرق 
بين رق الرجل ورق المرأة» تقدم بها لجامعة باريس سئة 1911. 


فی الشرق والغرب AY)‏ ويستعرض مدكور ما كتب في تاريخ الفلسفة في 
هذه الحقبة وما بعدها حتى الستينيات» فيجد تأنه غزير ومتنوع يعالج الأعلام 
والدارس کما یعالج الاراء والذامب في الفلسفة القديمة والحديثة والعاصرة. ونحن 
نأخذ بوضع الأسس لکتبة عربية في تاریخ الفلسفة فازت منها الفلسفة الاسلامية باظ 
الأوفرء ولا سيما في مدلولها الواسع الذي يشمل علم الکلام والتصوف»(*۳. 


ويذكر من المؤلفات في تاريخ الفلسفة قصة الفلسفة اليونانية وقصة الفلسفة الحديثة 
أسهم في تأليفهما أحمد أمين وزكي نجيب محمود؛ ويؤكد ما حققه يوسف كرم من إنجاز 
في كتابه تاريخ الفلسفة اليونانية فلا یزال الکتاب حجة في موضوعه» فتد درس کرم 
تطور الفلسفة اليونانية وخص منها آفلاطون وأرسطو» وعرض فكر كل منهما على مدى 
ما له من كتابات عرضاً وافياً في أسلوب واضح يعيد عن الغلو والشطط. ويضيف: 
وأرخ مصطفى عبد الرازق في كتابه تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية وقد صدر سنة ١955‏ 
مشتملاً على عدد من الدراسات سبق عرضها في الجامعة المصريةء ومن آبرزها مقالة في 
«فيلسوف العرب الكندي؛ وأخرى في «المعلم الثاني الفارابية: أحسن فيهما استخدام 
الصادر العربية مطبوعة وخطوطة وان لم بهمل الصادر الأجنبية» فعرض نصوصها 
عرضاً مؤيداً لأسائيده وأحكامه. فلا جرم أن يعد الكتاب إنجازاً رفيعاً جرى على إيحاءاته 
فوج من الطلبة والباحثين. ويمكئنا أن نقرر أن طائفة من دراسات العرب في تاريخ 
الفلسفة الإسلامية تمتاز يقدر غير قليل من العمق والدقة والابتكار والأصالة. وعنيتا 
بالفلسفات الحديثة والمعاصرة فأرخنا لها وحللنا نظرياتها مترجمين تارة ومؤلفين أخرى» ولا 
شك في أننا أفدنا كثيراً من جهود مؤرخي الغرب وفلاسفته؛ وأيضاً من بين ما كتب 


ومن أوائل الكتب في تاريخ الفلسفة ما ألفه محمد لطفي جمعة تاريخ فلسفة الإسلام 


)۱( مدکور» المصدر نفسه» وصليباء المصدر نفسة . 
(۲) مدکورء الصدر نقسه ص ۳۱۹ - ۰۳۷۲ 
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العرب فى الفلسفة احدينة» خاصة ما يمكن أن يقارن بنظائره في اللغات الأجنبية» على 
أن منه ما كتب بالفرنسية والإنكليزية» وكان محل تعليق وتقدير من المختصين في الشرق 
والغرب. آما الفلسقة السيحية والفلسفات الشرقية فلم نعرض لها بعد إلا في الجملة ولم 
نقف عندها طویل مع مراعاة آن تاريخ الفلسفة أقل میادین البحث ملاءمة للهواة وغیر 
الحترفین. وما کتب عنه في العقود الأخيرة من هذه الحقية وما بعدها إنما تولاه فلاسفة 
وختصون عرفوا اللهج القيقي وحاولوا تطبیقه» لم یقتتعوا بالتقل غیر الباشر بل آبوا لا 
أن يصعدوا إلى الأصول فجمعوا الخطوطات وجدوا في تحقیتها؛ وقد خذ مورخونا 
الجامعيون أنقسهم بقواعد البحث الدقيقة» عولوا عی النهج القارن» وعنوا بالتسلسل 
التاریغی فبینوا أصول الذاهب ونموها وتطورها ومدی تأثرها بالسلف وتأثیرها في 
الخلف» ووازنوا بين المذاهب وبين الأعلام من رجالها ففرقوا بين القديم واحدیث. 
وإنتاجنا في تاريخ الفلسفة شبيه بأي إنتاج» فيه الجيد والمتوسط والرديء؛ وقد يسمو 
جيده إلى القمة ويقارن بأمثاله من الإنتاج العالمي» وقد بدأنا بذكر اثنين من الباحثين هما 
یوسف کرم رمصطفی عبد الرازق ونتبعهما بآخرین منهم في التصوف هم آبو العلاء 
عفيفي ومصطفى حلمي وعبد الحليم محمودء وفي الفرق والمعتزلة خاصة محمد البهي وأبو 
ريدة وألییر نادر» وفي ابن سينا صليبا والأب قنواتي والأهواني» وفي إخوان الصفا عادل 
العواء وفي الغزالي الأب بويج وحكمة هاشمء وفي ابن رشد محمد موسى ومحمود 
قاسم» وفي الهلينية مدكور وعبد الرحمن بدوي» وفي ديكارت عثمان آمین» وفي رَسِل 
زكي نجیب حمود؛ جيعهم أو معظمهم من طلبة البعثات العلمية ومن المتخرجين في 
جامعات أجنبية يتقنون لغاتها”" , 
ويختم مدكور آراءه في تطور جهود مؤرخي الفلسفة العرب في النصف الأول من 
القرن العشرين» وقد أجملها آنفاً بقوله إن الصور التي عرضها مهما بدت بشيء من 
التفاؤل فإنها صادقة كل الصدق» ومع ذلك فهو يؤكد أن تاريخ الفلسفة لا يزال في أول 
الشوط. وما آحوجنا ال جهود کثيرة ومتواصلت ولا یزال ذلك التاریخ دون ما بلغه 
العرب في صدر الدولة العباسية» ودون ما هو قائم في اللغات الأوروبية الحديثةء فلا 
تعرف لغتنا من محاورات أفلاطون إلا بعضهاء ومن كتب أرسطو إلا أقلهاء ولم نُعنّ 
بالفلسفة الشرقية ولا المسيحية ولا اليهودية العناية الوافية» بل لا تزال الفلسفة الإسلامية 
تستوفٍ دراستها بعد. وفي الفلسفة الحديثة والمعاصرة جوانب شتى لا أثر لها في 
العربية عند قرابة مابعد اللصف الثاني من القرن العشرین بعقد من السنین*. ١‏ 


وظفر علم الکلام بفیض من الانتاج [حیاء لترائه» وتحقيقاً لخطوطاته» وتارخاً 
لنشأته وتطور اتجاهاته » وت رحمة لاعلامه وما لهم من تمايز في الرأي والاجتهاد» وتجديداً 


(8) المصدر نفسهء ص ۳۹۸ - ۰۳۷۶ 
)3 الصدر نقسه ص ۶ - ۰۲۷۲ 


في تفسيره» ساعد على ذلك حرکة الاصلاح الديني وعناية الطوائف الاسلامية بنشر 
آصولها وأسانیدها والعودة ٍل الینابیم الاول ول آصول البحث فیها إيان ازدهارهاء 
ومقاومة لما فشا من الشعوذة والخرافات» ودحضاً لما يعرض للإسلام من التشويه 
والافتراءات. 


وكان من أهم ما نشر على سبيل إحياء التراث كتاب نهج البلاغة لابن أب الحديد 
بأربعة مجلدات صدرت في القاهرة سنة 174١هء‏ وفيه تحديد لمواقف المعتزلة فی مسائل 
التوحيد والعدل والإمامة» وتواصل نشر كتب الجاحظ وهو من أعلام المعتزلة» وفيها مادة 
غزيرة عن الاعتزال وأعلامه. کما نشرت کتب الأشاعرة» وكتب السلفية» وتوالى 
التعريف بپا وشرحها. 


وكان في كتابات الشيخ محمد عبده تجدید لعلم الکلام ف فی العصر احدیث» من 
آوفاها رسالة التوحید وقد آملاها ا إذ كان منفياً فيهاء 
وعاد فنقح مسودتها وطبعها سنة اهم 1408م وقرأها على آلوف من العلماء والطلبة 
المجاورين في الأزهرء وما زال يصوب ما فيها من أغلاط الطباعة» وبهذه التصويبات 
آعاد نشرها مریده محمد رشید رضا سنة ۰۱۹۰۹ وفيها ميل إلى الأشاعرة؛ وإن لم تخل 
من تأیید للمعتزلت ولا سیما في ما یتعلق بتقویم العقل علی النقل عند التعارض؛ وظهر 
له أيضاً في تلك السنة کتابه الرسلام والرد ل ديه یدحض ما ورد في مقالات 
هایونو من افتراءات على الاسلام ورمیه بالتعصب وتحذیر الفرنسیین من آخطاره؛ كما 
أعيد نشر مقالاته في الرد على فرح أنطون في مجلته الجامعة» وهي مقالات یژکد فیها آن 
الإسلام كالمسيحية يأتلف والعلم ويحض على طلبهء فکان عنوان الکتاب الإسلام 
والتصرانية مع العلم والدنية (۱۹۶۷). 


ومن الدراسات الديثة في علم الکلام» نشأنه وتاریخ وتراجم آعلامه کتاب 
الشيخ تحمد القاسمي کتاب دلائل التوحید (۰)۱۹۰۷ وکتاب تاريخ الجهمية والمعتزلة 
(۱۹۱۲)» وقد وصفه محمد رشید رضا بعلامة الشام» وهو من المعجبين بمحمد عبده» 
ومقال عن الاعتزال للشيخ طاهر اللجزائري نشره محمد كرد علي في مجموعة مقالات 
بعنوان «القديم واحدیث» (۰)۱۹۲0 كما نشر أحمد رفاعي سنة ۱۹۲۷ كتابه عصر المأمون 
بثلاثة أجزاء شملت الدولة الأموية والدولة العباسية وما كان فيهما من قضايا علوم 
الکلام » كما نشر مصطفى صادق الرافعي کتابه في إعجاز القرآن والبلاغة الثبوية (۱۹۲۸) 
یستعرض آول ما ظهر من الکلام في القرآن وآراء التکلمین في مسألة خلقه. ونشر حسن 
السندوبي سنة ۱۹۳۱ کتابه في أدب الحاحظ» وأفاض في علمه وآأدبه وفلسفته وعرض 
نشوء الاعتزال وأورد آراء المعتزلة وترجم لأعلامهم . وألف الشيخ محمد أحمد أبو زهرة 
كتبأ في أحمد بن حنبل والشافعي وابن حزم؛ ثم أجمل في كتاب واحد المذاهب 
الإسلامية» ونشر يعد هذه الحقبة ضمن سلسلة الألف كتاب. ولكن أوق الدراسات في 
الحركة الفكرية في احضارة العربية الاسلامية عموما وفي المذاهب الإسلامية خصوصا 


۳۷ 


ما جاء في کتاب فجر الاسلام وضحی الاسلام بأجزائه الثلائة لأمد آمین ۳ . 


ويلاحظ جيل صلیبا بشأن لفات في الفلسفة العامف» سواء ما كان منها أكثره اقتباساً 
أو إبداعاًء أنها لا تزال في حالة تخبط واضطراب» فالکتب الدرسية القتبسة عن الکتب الغربية 
متفاوتة الجودة والإتقان» والاصطلاحات متفاوتة بين واضعيها ولا تخلو من الغموضء على 
الرغم من جهرد المجامع العلمية في وضعها. وكان المؤلفون الذين تثقفوا باللغات الأجنبية 
آحسن حظأء وقد کسبت رسائلهم شهرة بین التخصصین 1 
فیلسوف کبیر » ومعظم من اشتهروا نما هم کالکواکب تستضي- ء بنور غیرها. 

ویستعرض صلیبا عدداً من الاتجاهات الفلسفية نشأت في الوطن العربي في العقود 
السبغة الأول من القرن العشرين: 'قبعدة مها ميه حن الامحاد الادي والاتجاه العقلي 
والاتجاه الروحي والاتجاه التکاملي والاتجاه الوجودي والاتجاه الشخصاني والاتجاه العلمي» 
ونعرض متابعةً الاتجاهات الثلاثة الأولىء لأا نشأت في الحقبة الوسطى التي نحن 
بصددها على الوجه الا : ۱ 


أ - الاتجاه الادي 

يمثله في الوطن العربي شبلي شميل إذ اقتئع بصحة مذهب التطور» أو كما يسميه 
مذهب النشوء والارتقاء في كتابه فلسفة النشوء والارتقاء الذي صدرت طبعته الأولى سنة 
»٠‏ ولم يكن مقلداً لداروين حذو النعل بالنعل» بل توسع في موضوع النشوء 
وأطلقه على جميع ما في الکون حاسباً ياه وسيلة لغاية سامية هي اصلاح حال المجتمع 
الانساني» وفیه یری أن الكرن مؤلف من المادة والقوت وأن المادة حالة من حالات القوة. 
وبرسوخ هذه الفكرة في ذهنه آکد منها مبداً التوحید الطبيعي الذي يجعل تحول الادة 
وحول قواها شيئاً واحداً يتجلى في ألفة الحماد واصطفاء النبات وإدراك الحيوان وإرادة 
الانسان» جیعها واحدة في اخحوهر وان اختلفت في الظهر متنقلة في الکون» متحولة 
بعضها إلى بعض. وكل ما يطرأ على المادة من نشوء وتحول يؤثر فيها ويؤثر أيضاً في 
العقل نفسة ) فالعقل ليس سوى فعل من أفعال الدماغ يل الإنسان» وجميع ما يكتسبه من 
الطبيعة متصل بعالم الحس والشهادةء وليس في تركيبه ما يدل على اتصاله بعالم الروح 
والغيب» فهو كالحيوان في وظائفه وفي تركيبه الكيميائي» والفرق بينهما في الكمية لا 
الكيفية» وفي العرض لا الجوهرء والنظر في ما وراء الطبيعة عبث لا يجدي. . 

ولا عجب أن تلقى هذه الآراء الاستنكار كما لقي ما هو أقل منها تطرفاً في نظرية 
داروين» التي لم يبلغ فيها ما بلغ شميل من المادية ونفي عالم الروح والدين» ردوداً غاضبة 
في أوروباء ولكن ذلك لم يمنع شبلي شميل من الدعوة إلى آرائه المغرقة في المادية» وغايته 


(19) البير نادرء «علم الكلام»؛ في: الجامعة الأميركية في ببروت» هيئة الدراسات العربية» الفكر 
الفلسفي في مائة سنة, ص ۱۰۲ - ۰۲۱ 


آن یصلح الفساد الذي فشا في زمانه» وأن يطهّر العقول من اخرافات» ولکنه 
مذاهبه إلى الغلو والإلحاد على أن الذين أخذوا بنظرية التطور بعد شميل لم يوافقوه على 
النتائج المادية التي استتخرجها منهاء ومنهم اسماعيل مظهر الذي لم يذهب إلى إنكار 
الأديان» فما بالك بالذين وقفوا بين العلم والدين موقف التوافق و الا 


الاتجاه العقلى 
صاجب هذا الاتجاه» ولا سيما في التوفيق بين العلم والدين» وأول من دعا إليه 
في العصر الحديث هو محمد عبده؛ كما أسلفنا في بعض مواضع من هذه الدراسة. وتبعه 
في ذلك بعض مريديهء ومنهم محمد فريد وجدي ومحمد رشيد رضاء فقد دعوا إلى تطهير 
النفس من الأوهام والخرافات بالعلم وتأديبها بالأخلاق» كما دعوا إلى حرية العقل 
وتعميم الاعتقاد» ورأوا أن صلاح السلمین يقتضي الفهم الصحيح للوسلام الذي يعلٍ 
شأن العقل مزيةٌ إنسانية» يفضل سائر الأحياء ويبلغ بها منزلة عالية في الحياة. ومما قاله 
محمد عبذه في كتابه الاسلام والنصرانيت إن من أصول الاسلام النظر العقلي لتعحصیل 
الإيمان وتقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض» والاعتبار بسئن الله في الخلق. 
وقال أيضاًء ان الدین والعلم یتعاونان معاً عل تقدیم العقل والوجدان فالله قد منحنا 
العقل للنظر في الغايات وفي الأسباب والسیبات» ومنحنا الوجدان لادراك ما حدث في 
النفس من لذة وألم» ومن اضطراب أو اطمثنان. والعلم الصحيح مقوم للوجدان» 
والوجدان السلیم عون للعلم وحاض علیه » والشرع لا غنى له عن العلم ولا يقوم 
بينهما تعارض أو تضاد. ولم تذهب هذه الدعوة سدی بل تکاثر دعاتها من الریدین 
والعجین بمحمد عبده بين علماء الدین وبين علماء الطبيعة والجتمع والانسان وکان 
من آثارها حرکات اجتماعية كما حصل في تحرير المرأة بدعوة من أحد مريديه قاسم 
آمین. وحرکات وطنية كما حصل في جهود آحد مریدیه سعد زغلول؛ ودعوة علمية 
وفكرية کما حصل في جهود الراغي ورشید رضا وشلتوت وجهروش وغیرهم کثیرون. 
ولیس في هذا المذهب فلسفة جديدة وإنما الجديد فيها الرجوع ال آصول الفلسفة 
في التراث العربي الاسلامي» ودحض الفلسفات الادية في العصر احدیث» وتأکید التکافز 
بين العلم والدين. وإذا كان العلم الحديث قد نسخ العلم القديم؛ فان الفلسفة الحقة في 
نظر یوسف كرم ثابتة تؤكد حرية الإنسان لأنه ذو إرادة وهو خالد لأنه ذو روح. 


ومن الذين وقموا , بين العقل والدين ب بين المسيحيين شارل مالك فهو يؤمن بوحدة 
الكون وأن الإنسان عو ا الوحيد الذي يدرك هذه الوحدةء وأن العلم عاجز وحده 
عن الإحاطة بخالق الكون الذي إنما يدرك بالقلب والوجدان"" . 


(13) صليباء «الإنتاج الفلسفي : الفلسفة عموماً.» ص 40١‏ 404. 
)1¥( الصدر نقسه » ص OA. f4‏ 


11۹ 


ج ‏ الاتجاه الروحي 

إن الطريق الحق عند أصحاب الاتجاه الروحي هو العمل على إصلاح حال الإنسان 
بإحياء قواه الروحية وتزكية وعيه وتحري أصالته. لقد نسي الإنسان في العصر الحديث 
جوانبه الروحية إلى حد بعيد» وقصر نظره على شوون بدنه الادیة» وهذا من بلاء الحضارة 
المعاصرة. ولعل من أوائل من دعوا إلى هذه الوجهة الروحية عباس محمود العقاد في 
تأكيده أن الحقيقة الكبرى إنما تدرك حق إدراكها بالوجدان والوعي الكوني» وقد سماها 
الغزالي الكشف الباطني أو الإلهام. وبين من دعا إليها في الفلسفة المعاصرة هو برغسون. 
ويرى العقاد أن الإدراك الحسي لا غنى عنه في الإحاطة بالواقع وموجوداتهء ولكنه لا 
يكفي للوصول إلى الحقيقة كلها. وإذا كان كل محسوس موجودا فليس كل موجود 
سوسا وما يقال في المعرفة الحسية يقال في العرفة العقلیة» فالعقل أداة E‏ 
ووسيلة للببحث لا يمكن الاستغناء عنهاء ولكن العقل كثيراً ما يبرهن على أشياء لا 
نعرفها ویعجز عن البرهنة عن آشپاء نعرفها بالوجدان. والقائق الكونية آعل من آن 
تدرك بالحواس وحدهاء ومی آشمل واعمق من آن یط مها العقل» وانما تدرك بطبیعتها 
الخالصة بالوجدان الذي ینفذ إلى حقيقة الوجود. فالعقاد يعترف بقيمة العقل في إدراك 
الواقع وصدق حکمه في ك العلمية» ولکنه مجده عاجزاً عن الإحاطة والئفاذ إلى 
تانق الالهیت۳ . 

وتجلت هذه النزعة الروحية لدى العقاد في مذهبه الأدبي إبداعاً ونقدأ» وهي التي 
توصف بالمدرسة الوجدائية» وهي كلمة غنية الدلالات في العربية تتضمن المفهومين الوجود 
والوجد» ولهذا فهي تكاد تقترب من المعنى البرغسوني للحدس» فهي المعرفة التي تتحقق 
بها علاقة حميمة بالأشياء وتجمع بين إدراك الوجود والاندماج العاطفي فيه» الأمر الذي 
يجعل من هذا الإدراك إدراكاً جوانياً ينفذ إلى باطن الموجودات» ولا سيما الإنسان» ويترتب 
على ذلك أن يكون إبداع الأدب في خير نماذجه تعبيراً صادقاً عن المشاعر في مكنونات 
النفس وصورة حية لشخصية صاحبهء وأن يكون نقد الأدب التماساً للصلة بين الأثر الأدبي 
وشخصية صاحبهء وهو مما أكده العقاد والمازني في كتابهما الديوان »)۱۹۲١١(‏ ويوافقهما في 
هذه صاحبهما عبد الرحمن شكري» كما أكده العقاد في نقده الشعراء الأقدمين وا 
ومن بين الأقدمين ابن الرومي في كتابه ابن الرومي: حياته من شعره» وفي دراساته عن 
المتنبّي وأبي العلاء وغيرهم» وفي العبقريات التي كتبها عن النبي محمد يك وصحابته» وفي 


(1۸) الصدر نفسهء ص ۰۸: - ۰4۱۰ وجميل القارني إلى كتابات العقاد في: (أ) مطالعات في 
الكتب والحياة 1975 و (ب) التصوف من الدوس مكاسلي (ج) الله 11545م. «السببية عند الغزالي»» مجلة 
الكتاب» ص ۷۱۰ ومقالة الأسباب برمته الغزالي وابن رشد ص »٠7٠١7‏ ومحمود أمين العالم» «الجذور 
العرفية والفلسفية للنقد الادي العري احدیث والعاصر» ورقة قذمت لل: القلسفة العربية الماصرة 
(مواقف ودراسات): بحوث الزمر الفلسفي العريي الثاني الذي نظمته امبحامعة الاردنية (بیروت: مرکز 
دراسات الوحدة العربية» ۰0۱۹۸۸ ص ۷۱ - ۰۷۷ 


۳۳۰ 


هذه الدعوة الأدبية وتأكيد الخصوصية الإقليمية والذاتية للادباء۳؟. 

وقد نشأ بعد هذه الحقبة عدد من المذاهب الفلسفية متآخية مع نزعة العقاد 
الروحية» ومنها «الجوانية؛ التي دعا إليها عثمان أمين» والنزعة التكاملية التي دعا إليها 
يوسف مراد في علم النفس» فضلاً عن بعض اتجاهات في الوجودية والشخصانية. وقد 
لاحظنا في تعريفنا العقلية في المقدمة أهمية توازنها في خير حالاتها مع القيم الوجدانية. 

ونجد طوالع النزعة الروحية في الاتجاه العقلي ماثلة في التوافق بين العلم والدين 
وبين العقل والوجدان» وهما من مقومات دعوة محمد عبده بالذات. 
خاغة 

سعى هذا البحث إلى تحرّي تنامي العقلية في النهضة العربية احديثة في حقبة 
وسطى من تطورهاء وهي حقبة اتسمت بتواصل هجمات الاستعمار الأوروبي على الوطن 
العري» وامتدت حتى بداية الحرب العالمية الثانية» كما اتسمت بتوالي الحركات والثورات 
الوطنية في مقاومة ذلك الاستعمارء الأمر الذي أسهم بين التحدي والاستجابة في تكوين 
البيئة التي تطور الفكر العربي الحديث في ثناياها. 

وقد التمس تنامي العقلية في ثلاث حركات فكرية رئيسية» شملت الوطن العري: 
حركة الإصلاح الديني» وحركة نشر التعليم العام ونشأة الجامعات وإرسال البعثقات 
العلمية إلى الجامعات الأجنبية» وحركة إحياء التراث العربي الإسلامي وترجمة الفكر 
الأوروبي وتطور الصحافة الجادة» التماساً يعرض طبيعة هذه الحركات ومحتواها وكونها 
مصدراً لبث «العقلية» بين المتعلمين» ومنهم إلى الجماهير» وكونبا أداة لمزيد من نموها 
وإغنائها. وتمت متابعة ثمرات تلك الحركات» في عدد من التيارات الفكرية: في الأدب 
وفي العلوم الاجتماعية وني العلوم الطبيعية وفي الفلسفة. ٠»‏ تحقيقاً لنصوصها وتدويناً 
لتاريخهاء وترجمة وتأليفاً في موضوعاتهاء ورصداً لبعض الاتجامات التي سادت فيها بحظ 

من التميز والخصوصية القومية . 

وسواء نظرنا إلى تلك الحركات» أو إلى التيارات الفكرية» نجد فيها شواهد على 
تنامی العقلية» مقدرة بالنقلة الكبيرة الواسعة بين ما كان عليه الفكر العربي عند بداية 
الحقبة» وما أصبح عليه عند ختامهاء ومقدرة بنماذج مهما كانت محدودة تضاهي النماذج 
العالمية في مجالاتها على قصر أمد هذه الحقبة في تطور النهضات القومية. ويزيد في قيمة 
هذه الشواهد بنوعيهاء آن السائد منها یمقل توفیقاً موفقاً بين الاصالة مستمدة من آصول 
الثقافة العربية عقيدة وفکرآ؛ والماصرة مستمدة من تطور الفکر الانساني في العصر 
الحديث. وذلك تقدم يرسي أسس النهضة العربية ويتيح مجالات تطورها على مج سليم 
في النصف الثاني من القرن العشرين . 


)04 1( المصادر نفسها ۰ 


۳۳۱ 


الفصل الثائن 
المشاريع الوحدوية التي شهدها المشرق العربي 
خلال القرن التاسع عشرء ومواقف ودور رؤاد 
الفکر العربي الحدیث منها (۱۸۰۵ - ۱۹۱۶) 


يمكن عد الفترة المحصورة بين عام 1805 - الذي تولى فيه (محمد علي باشا) دكة 
الحكم في مصر - وعام ۰۱۹۱۶ الذي بدأت فيه الحرب العالمية الأولى» من الفترات 
الحاسمة في تاريخ العرب الحديث» لأسباب عديدة ‏ لعل في مقدمتها أنها تمثل مرحلة 
فاصلة بين عصرين مختلفين: عصر قديم باتت مظاهره ‏ السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والفكرية ‏ عاجزة عن مواكبة سئة التطور والايفاء بمتطلبات الحياة» وعصر جديد تبشر 
مظاهره بإمكانية التوصّل إلى حياة أكثر يُسرأً وتفكير أدنى إلى الصواب. 

وفي خلال تلك الرحلة» وفي سياق عملية التحول» شهد المشرق العربي» فيما 
كان لا يزال يعد جزءاً من الامبراطورية العثمانية» الدعوة إلى أفكار وطروحات ومشاريع 
عدیدة تتعلق بمختلف جوانب الحياة ‏ السياسية والاجتماعية والاقتصادية والفكرية. 
أفكار تتناول: مثلاء كيفية التعامل مع معطيات العصر من جهة» والموقف من التراث من 
جهة أخرى. وطروحات تتعلق بكيفية تحقيق العدالة الاجتماعية في ضوء التطورات 
الاقتصادی. ومشاریع تهدف إلى إقامة أفضل صيغة من صيغ الوحدة السياسية. وبطبيعة 
الحال» فقد بدت كل واحدة من تلك الأفكار أو الطروحات آو الشاریم؛ في نظر 
الداعين إليهاء الاستجابة المثل لمتطلبات التحول. 


ويحاول هذا الياحث» تسلیط الضوء على المشاريع الوحدوية التي طرحت خلال 


(*) أستاذ في كلية التربية» جامعة تكريت» العراق. 
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تلك المرحلة» مستعرضاً مواقف معاصریها من الثقفین العرب» الذین اصطلح على وصفهم 
ب «رواد الفكر العربي الحديث۲ء کما تجلت في کتاباتبم» ومن ثم بیان مدی توافقها مع 
متطلیات الرحلة التي طرحت فیها ومدی نجاحها في تحقیق آهدافها. 

أولاً: فكرة الجامعة العثمانية: الداعية إلى الوحدة الوطنية القائمة على أساس الانتماء 
إلى الوطن (العثمانی) الواحد. 

ثانياً: فکرة اامعة الاسلامیة: الداعية ال الوحدة الدينية القائمة على أساس 
الانتماء إلى دين واحد (الاسلام) . 

ثالثاً: فكرة الجامعة العربية: الداعية إلى الوحدة القومية القائمة على أساس الانتماء 
إلى أمة (عربية) واحدة. 

وسأستعرض أولاء كل واحد من هذه المشاريع ودواعي طرحه وأبرز مناصريه من 
المثقفين العرب. 


أولا: الجامعة العثمانية 

يمكن عد فشل الجيش العثماني في الاستيلاء على (فيينا)» بعد حصار طويل عام 
۴ بمثابة نقطة تحول هامة في تاريخ الامبراطورية العثمانية» حيث إنه في أعقاب 
ذلك» اضطرت الامبراطورية العثمانية إلى تبادل دورها مع دول أوروبا (روسيا والنمسا 
وفرنسا وبريطائيا)؛ قيعد أن كانت تمثل دور الخصم 1 الذي يبدد دول أوروباء بل 
يوشك أن ينصًب نفسه سيداً على أوروياء انعكست الحالة» وصارت دول أوروبا هي 
التي تبدد وحدة الامبراطورية العثمانية وتماسك أجزائها. وقد تجلى ذلك في سلسلة 
الحروب التي اشتبكت فيها الامبراطورية العثمانية مع دول أوروباء التي لم تسفر إلا عن 
تكرار هزائمهاء واضطرارها في كل مرة إلى الخضوع لشروط غالبيهاء والاستجابة 
لضغوطهم عليها للتنازل عن جزء من متلكاتها لهم» والتغاضي عن تدخلهم المتزايد في 
شووپها» بشتی الذرائع » وفي مقدمتها ذريعة حماية الأقليات الدينية 2 

وإذا كان من الجائز أن تعزی آسباب هذه السلسلة من الهزائم التلاحقة ال قوة 
الجيوش الأوروبية» التي استفادت إلى حد كبير من الإنجازات ا التي تحققت في 
أوروبا في أعقاب عصر النهضة» فإنه من الجائز أيضاًء أن تعزى إلى عوامل الضعف 


)١(‏ محمد فريدء تاريخ الدولة العلية العثمانية (بيروت: دار الجيلء ۰۱۹۷۷ ص ۱۳۱ وما بعدها؛ 
جورج لنشوفسکي. الشرق الأوسط في الشؤون العالمية» ترجمة جعفر -خياط» ؟ ج (بغداد: دار المتنبي» 
6© ص ٩۱‏ 267 وفهمي جدعان» سس التقدم عند مفكري الاسلام في العام العربي الحديث 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والتشرء ۱۹۷۹)» ص .٠١١‏ 
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والانحلال التي کانت قد آخذت تفعل فعلها في کیان الامبراطورية العثمانية من الداخل» 
بدءاً من قمة السلطة وانتهاء بأدنی مستویاتها. 


وکان من الطبيعي آن محدث ذلك رذ فعل ما ولا سیما لدی الأْوساط الواعية 
والنشيطة في الامبراطورية . وبالفعل ما لبثت الدعوات آن تزایدت واتسع نطاقها مطالبة 
بایقاف التداعي والعمل علی الاصلاح والتجدید» وإعادة بناء ۹ الاضي العظیم» 
واللحاق بركب الحضارة. عل أ هذه الدعوات» وإن كانت متفقة على وجوب الاصلاح 
والتجدید الا آنبا | تكن متفقة بشأن أسلوب أو وسائل تحقيق الإصلاح المنشودء 
وسرعان ما عبّرت عن نفسها في اتجاهين رئيسيين: 


اتباه يدعو إلى الانفتاح على الحضارة الأوروبية» وتبتي الأفكار والمفاهيم والنظم 
الأوروبية واعتمادها كوسائل للإصلاح . 


واتجاه كان یتوجس خيفة من تزاید تغلغل الأفكار والفاهیم السياسية والحضارية 
الأوروبية في أوساط الدولة ورعاياهاء ويعتبرها خطراً على الإسلام والمسلمين» ويرى» 
بالمقابل» أن الإصلاح والنهوض إنما يتحققان من خلال استلهام التراث الإسلامي النقي» 
باعتباره منبع المقومات الأصيلة" . 


وإذا كانت الامبراطورية العثمانية قد شهدت استجابة لهذه الدعوات» منذ عهد 
السلطان مصطنی الثالث (۱۷۰۷ - ۰۱۷۷۳ وبوجه خاص خلال عهدي السلطانين سليم 
الثالث (۱۷۸۹ - ۱۸۰۷) ومحمود الثاني (۱۸۰۸ ۰۱۸۳۹۰ ماولات جادة من أجل 
التحديث والاصلاح» وسط صعوبات وحدیات کبيرة من جانب القوی الحافظة فان 
هذه المحاولات كلها يمكن عدهاء في الواقع »؛ بمثابة ارهاصات واستعدادات للمشاريع 
الاصلاحية التي آصدرها السلطان عبد الجید الأول (۱۸۳۹ - 1851)» التي عرفت باسم 
«التنظیمات» وآبرزها: «خط شریف کولانه"» الذي صدر في ۳ تشرين الثاني/ نوفمبر 
۹ ولاخط شریف همایون» الذي آصدره السلطان عبد الجید الاول في ۱۸ شباط/ 
فبرایر ۳۲۱۸۵٩‏ . 


والواقع أن كلا هذين «الخطين»ء آو بالأحری القانونین» قد تضمنا - بين 


موضوعات أخرى عديدة ‏ بنوداً تؤكد على الساواة» مدنياً واجتماعیا بين ۳ رعایا 


الامبراطورية» بغض النظر عن الطوائف والأديان والأقليات الديئية والقومية التي تنتمي 
إليهاء أي» بعبارة أخرى» إن كلا القانونين ‏ وعلى الأخص القانون الثاني (خط شريف 


(؟) ألبرت حوراي» الفكر العربي في عصر التهضةء ١748‏ 21414 ترجمة كريم عزقول (بيروت: 
دار النهار للنشرء 1938)) ص٠5‏ - لت 1۸ ۔ 1۹ و۸۹ ۔ ۹۰ 


(۲) سيّار الجميل» تكوين العرب الحديث» 1415-1215 (الموصل: جامعة الموصل!؛ دار الكتب 
للطباعة والتشر 14١‏ ص ۶۸۵ - ۰۲۶۰ 
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مایون) قد اقترب في نظرته إلى رعايا الامبراطورية من مفهوم (عصري)؟ شاع في 
آوروبا ولا سيما عقب الثورة الفرنسية (۰4۱۷۸۹ هو مفهوم #المواطنة»“؟ . ذلك أنه في 
الوقت الذي أخذت دول آوروبا حاول فیه استغلال مسألة حماية الأقليات الدينية غير 
السلمت ولا سيما المسيحيين» »> كذريعة للتدخل في شؤون الامبراطورية العثمانية وتحقيق 
آطماعها فیها. وفي الوقت الذي صارت فیه الشعوب السيحية التابعة للامبراطورية 
العثمانية» ولا سيما في البلقان» تعمل من أجل التخلص من الهيمنة العشمانیة ملتمسة 
الدعم والتأييد من بعض الدول الأوروبية (روسيا والنمسا وبريطانيا)» فقد وجد أولو 
الأمر ودعاة الإصلاح في الامبراطورية العثمانية» أن السبيل الوحيد للحيلولة دون انسلاخ 
الاجزاء التي تسکنها الطوائف السيحية هو: طرح منهوم جدید. آو بالأحری عصري. 1 
«الولاء» للسلطنة يلتزم به جميع رعایا الامبراطورية بغض النظر عن انتماءاتهم الدينية أو 
القومية أو العرقية؛ مفهوم جدید يحل محل فولاءاتهم - الدينية أو القومية أو العرقية»» 
ویجعلهم یصمون آذانبم عن الايحاءات الواردة من الدول الأوروبية الداعية إلى انفصالهم . 
ولجالا مفهوم يجعل «جامعتهم؛ الأساسية هي «الوطن العثماني» الذي يشتركون في 
الیش ضمن حدوده وینظم علاقاتهم فیه قانون واحد یتساوون آمامه» ويخضعون فيه 
لسلطة واحدة لا تفرق بینهم . 


ولقد تحمس لهذه الدعوة ذ فی «استانبول» عاصمة الاامبراطورية - کتاب ومفگرو 
النصف الأول من القرن التاسع مر آبرزهم «صادق رفعت باشا». لکنها م تعالج 
معالجة وافية إلا على يد جيل لاحق من الكتّاب» احتل مكانة مرموقة في العقد السادس 
من ذلك القرن» أمثال شينازي» وضيا باشاء ونامق كمالء الذين اطلعوا على الثقافة 
الأوروبية وتأئروا بها وعملوا عل نشر مفاهيمها في الصحف التركية التي أخذت تصدر 
في الامبراطورية وفي غربي أوروبا معأ منذ عام .187٠‏ وفي منتصف الستينيات أقدموا 
عل خط ة اة جرا وهي القيام بأول محاولة لتنظیم حزب سياسي فأسسواء برعاية 
مصطفی فاضل باشا - أحد أعضاء الأسرة الخديوية الحاكمة في مصر - وعضوية ضيا باشا 
ونامق کمال» حزب الشباب العثماني في استانبول أولاً ثم نقلوا مقرّه إلى باريس . 


ولئن كانت هذه الدعوة قد استهدفت تجدید شباب الامبراطورية العثمانيت واصلاح 
آوضاعها واعادة بناء موس با لاه مخ طروت العصر والتطورات الحضارية التي 
شهدتها أوروبا فتحمس لهاء في المقام الأول» العثمانيون الأتراك القاطنون في عقر دار 
السلطنة. الا أنها ‏ «الدعرة» حل تخدم بناصرين ومتحويين لها بين الرعايا العثمانیین 
العرب» مسلمين ومسيحين» ولا سيما أولئك الذين اس ستشعروا في تنامي النفوذ السياسي 
والعسكري الأوروبي خطراً لا يمكن مواجهته إلا من خلال قيام جميع العثمانيين» أياً 





)4( الصدر نقسه ‏ ص ۳۶۱ - ۰۳۶۳ وحوراني» الصدر نقسه ‏ ص 1۵ TY‏ 
)2 حورانی» الصدر نفسه ص ٩۰‏ ۰2 ۰۱ 1° و 
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كانت انتماءاتهم الدينية أو الطائفية أو القومية» برض صفوفهم والتالف في ما بينهم ضمن 
(طار «الوطن العثماني» الواحد. ومن بين هؤلاء کان بعض من عد من رواد الفکر العريي 
الحديث»ء خلال القرن التاسع عشرء مثل خير الدين التونسي . 


لقد حاول خیر الدین التونسي (۱۸۱۰ - ۱۸۹۰) أن مجمل مواقفه من موضوع 
التجدید والاصلاح في کتابه الشهیر آقوم السالك في معرفة آحوال المالك الذي ألفه 
باللغة العربية» ونشره عام ۷ مدافعاً بمحماس عن «التنظیمات) التي آصدرها 
السلطان عبد الجید ولا سیما ما یتعلق منها بترسیخ وتنمية الشعور بالواطنة في نفوس 
جمیع رعایا «الوطن العثمان». حیث یقول: «وحیث تقدم بیان الادلة الكافية لوجوب 
التنظيمات السياسية التي لو لم يكن إلا تنفير الأجنبي والمتوظفين منهاء لكان كافياً في 
الأدلة على حسنها ولياقتها بمصالح المملكة. كان من أهم الواجبات على أمراء الإسلام 
ووزرائهم وعلماء الشريعة الاتحاد في ترتيب تنظيمات مؤسسة على دعائم العدل والمشورة» 
كافلة بتهذيب الرعايا وتحسين آحوالهم على وجه حب الوطن في صدورهم 
ويعرّفهم مقدار المصالح العائدة على مفردهم وجمهورهم! 


ومن بين المثقفين الشوام ا مسيحيين الذين تجاوبوا مع فكرة الجامعة العثمانية أديب 
اسسحق .)۱۸۸١  ١865(‏ وما يلفت الانتباه أنه قد عالج في كتاباته موضوعاً لم يسبقه 
إليه مؤلف عربيء خلال القرن التاسع عشر» وهو موضوع: الأمة والوطن والقومية 
والوطنية . فقال في تعريف الأمة إنها: «... الجماعة المتجنسة جنساً واحداًء الخاضعة 
لقانون واحد. وليس المراد بوحدة الجنس التوفيق بين الأنساب... وإنما المراد (بها) 
أتفاق الجماعة على الاعتزاء إلى جنس واحدء يتوالدون فيه» ویتسمون به» کانس... 
العثماني لسكان البلاد العثمانية في أوروبا وآسیا. .۷۰ وهو يرد على القائلين بأن الأمة 
تستلزم وجود لغة واحدة يتكلمها جميع المواطنين» فيقول: لوقل زعم بعض الناس 1 5 
0 وده الأمة بت اللغة. ۰ 1 ٠‏ ومن ثم ۶ کلم إن اك 
0 على اختلاف أصولها ولغاتباء وتتعاون پاسم قشم وتدافع عنه؟ , ولا شك 
في أن أديب اسحق» في رأيه هذا؛ نما كان يرمي إلى تكييف مفهوم الأمة بحيث يتطابق 
مع واقع الامپراطورية العثمانیة» محاولاً استبعاد کل ما من شأنه 3 يحول دون وحدتها 
ك «أمةة وك «وطن؟ء حيث يقول: «ولذلك لا يتعذر على العاقلين منا أن يزيلوا آثار 
التعصب من أفكار الجاهليين» فنكون جميعاً أمة واحدة لا تد تتعصب إلا لوطنها ولا تطلب 


(1) انظر: آخير ألدين التونسي» آقوم السالك في معرفة احوال المالك» تحقیق النصف الشنوفي» 
ط ۲ (تونس: الدار التونسية لللشر» ۰6۱٩۹۷۲‏ ص 4۳. 

(۷) آدیب اسحق» اللرر. جمعها جرجس میخائیل غاس (الاسکندرية: مطبعة الحروست ۰۱۸۸۲ 
ص ۰۵۳ نقلاً عن : متیر مشابك موسى» الفكر العربي في العصر الحديث: سورياء من القرن الثامن عشر 
حتى العام ۸ دبیروت : دار القیقة» ۰6۱۹۷۲ ص ۵۲ - ۵۷. 


روف 


الا صیانته وتتقش على صفحات قلویها (فلتحي الأمة) (فليحي الوطن)» . 


وكذلك من د بين المثقفين الشوام المسيحيين» أيضاًء الذین حمسوا لفكرة «التامعة 
العشمانیةا» فرح انطوان ٧0‏ - ۰)۱۹۲۲ الذي كان الموضوع الأساس الذي استأثر 
باهتمامه هو البحث عن السبيل الصحيح لإصلاح مجتمعه الذي بدا له أنه يشكو من 
«داءين الأول داخلي وهو جهل أبنائه» والثاني خارجي وهو مطامع الدول القوية 
يه. . .. أما الدواء الكفيل بمعالحة هذين الداءين فيتمثل برأيه في جامعة الوطن» أو 
۳ «الجامعة العثمانية»» حيث يقول: «فدواژنا في أن تجتمع كلمتنا. ودواژنا في آن 
ننشئع بإخلاص الجامعة الوطنية العثمانية لتكون سفيئة النجاة لنا جميعاً»””'2. ومن هنا 
جاءت تسميته المجلة التي أصدرها في الاسكندرية عام ۰۱۸۹۹ في آول الأ باسم 
الجامعة العشمانية» التي أعلن» صراحةء أن أهم أهدافها سيكون «خدمة الوطن 
العثماني . ۰ . والامعة العثمانية بنوع خصوص فتبحث في ما مجمع لا في ما یفرق. 
وفي ما یرتق لا في ما یفتق. واضعة آمرها الوطني فوق کل آمر سواه.۲۳۷.۰. ولقد 
ظل فرح آنطون متعاطفاً مع فكرة الجامعة العثمانية حتى بعد دی الانقلاب العشماني عام 
4 وحتى بعد أن قرر وقف نشاطه الفكري واوض في شؤون الحركة الوطنية 
المصرية» إذ مما يلاحظ أنه اختار المساهمة في تحرير صحف الحزب الوطني العروف بمیوله 
العثمانية P2,‏ 


ومن بين الداعين إلى فكرة الجامعة العثمانية أيضاء عبد الحميد الزهراوي 1١856(‏ - 
7 © الذي كان عثماني الهوی حتی عام ١٠۱۹ء‏ ساعياً من أجل التوفيق بين العرب 
والترك والدعوة إلى توطيد الرابطة العثمانية. وتحفل مقالاته التي نشرها في جريدة 
الحضارة a‏ بإشارات متكررة إلى «معشر العثمائيين (ونحن» معشر العثمانيين نؤلف 


() اسحقء المصدر نفسهء ص .0١‏ نقلاً عن: موسىء المصدر نفسهء ص ۵۵. 

(1) فرح انطون؛ «الشرق والغرب. الداء الخارجيء ؟ الجامعة العشمانيةء السنة ١ء‏ الجزء ٠١( ١‏ 
آذار/ مارس ۰۱۸۹۹ ص ۵ - 1. 

(۱۰) الصدر تفسه. ص 1. انظر آیضاً: فرح انطون «کتاب مفتوح ال عطوفتلو رشید بك ول 
بیروت قبلاً ووالى بروصة الآنء» الجامعة (الجامعة العثمانية)ء السنة 4» الأجزاء ۰1 ۷ و۸ (۰)۱۹۰۳ 
ص ۰۳۳۲ 1 

.١ الجامعة العثمانية» السنة ۰۱ ابلزء ۱ (آذار/ مارس ۰۱۸۹۹ مقدمة اامعة. ص‎ )١١( 

(۱۲) فرح انطون» «فاتحة أحاديث شهرية في السائل الشمانیة»» امحامعة (احامعة العشمانیة) السنة 
۷ الزء ۲ (کانون الثاني/ینایر ۰6۱۹۱۰ ص 1۷ وما بعدها وص ۱۰۸ وما بعدها. 

(۱۳) جمعت مقالاته اللشورة في جريدة احضارة خلال عامي ۱٩۱۱‏ و ۰۱۹۱۲ وآعید نشرها في 
کتاب . انظر : عبد الحميد الزهراوي. الارث الفكري للمصلح الاجتماعي عبد المید الزهراوي: جمعه 
وحققه جودة الركاي وجیل سلطان (دمشق: الجلس الاعل لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجتماعیق 
۳ 


۳۳/۸ 


«جماعة واحدةة» في احاضر؛ ولکننا؛ بالنسبة ال التاریخ نولف جاعات 
متعددة). :۲۳۳ وقوله: «.. فعلينا معشر العشمانيين أن نطبق العدل لنحافظ عل 
(الرابطة العثمائية العظمى)..2“'*8. وقد ألح على وجوب اتحاد جميع «العناصر» العثمانية 
داخل الجامعة العثمانية لرد مطامع الدول الاستعمارية وتفكك الدولة العثمانية. وانسجاماً 
مع هذا الموقف» فقد دعا العرب إلى الاندماج في إطار «الوطن العثماني؟ فهو إذ يتساءل: 
وما هو نظرنا إلى أنفسنا (العرب)؟ يجيب قائلاً: «هو في هذا المقام أن نبني سياستنا معشر 
العرب على جعل جميع العرب» الذين تشتمل عليهم الجغرافية العثمانية» عثمانيين 
بالفعل. ۳۰۰۰۰ ۲۲. وبقدر ما محث الزهراوي العرب عل آن یظلوا متمسکین بالرابطة 
العثمانية» ولو جهل حقوقهم بعض الترك فإنه يدعو إلى مساعدة الترك للعرب: «أيها 
الترك ساعدوا العرب على الاتحاد والترقى والتمدن» وفى هذا منعة للدولة العثمائية والأمة 
العثمانية . :236 , ۱ ۱ 


وكذلك يعد من جملة الداعين إلى الجامعة العثمانية عبد القادر المغربي 145717 - 
17 © الذي تشير كتاباته”*'' إلى كونه معارضاً إقامة «جامعة عربية» في إطار شبه 
الجزيرة العربية ؛ بمعنی انفصال العرب ووقوفهم في وجه الدولة العثمانية» وكذلك 
معارضاً إنشاء «جامعة إسلامية»؛ بمعنى إنشاء وفاق بين مالك الإسلام يجمعهم وحدهم 
ويجعلهم في معزل عن الحكومة العثمانية 2.. فهذا مما نأباه لهم كل الاباء۳. 

وفي مقابل ذلك» فإنه كان من المدافعين عن جعل «الخلافة؛ الاسلامية للعشمانیین 
واستمرار انضواء العرب تحت الحكم العثماني» فهو يقول في هذا الصدد: ١لا‏ غنى 
للجمهرة العربية» إذا تحقق تكوينهاء عن قوة تستند إليهاء ونقطة ارتكاز ترتكز عليها. 
ولا نخال أن هناك قوة تصلح لذلك إلا قوة الحكومة بما امتازت به من قديم دولة 
وشديد صولة... فهي الدولة الاسلامية الوحيدة في نظام حكومتهاء ودربة جيشهاء 

1 iD 4 

ومقدرة رجالهاا" .٠‏ 


ولعل من آبرز الصریین المتحمسين لفکرة امحامعة العشمانیة». مصطفی کامل 
(۱۸۷4 - ۱۹۰۸) الزعیم السياسي الصري الذي عمق احتلال بریطانیا لبلاده عام 


(۱۶) الصدر نفسه. ص ۱۲ - ۰۱۳ نقلاً عن: موسىء الفكر العربي في العصر الحديث: سورياء 
من القرن اللامن عشر حتی العام ۰۱۹۱۸ ص ۲۳۰. 

(۱۵) الزهراوي» الصدر نفسه» ص ۲۸ - ۰۲۹ نقلاً عن : موسی الصلر نفسه. ص ۲۳۰. 

(۱7) الزهراري؛ الصدر نفسه. ص ۳۷ ۳۸ نقلاً عن : موسی؛ الصلر نفسه ص ۰۲۳۷ 

(۱۷) الزهراري الصدر نفسه, ص ۰ - ۰4۱ نقلاً عن: موسی؛ الصدر نفسی ص ۲۳۷. 

(۱۸) عبر الغري عن آرائه السياسية في کتابه : عبد القادر الغربی الپینات ۲ ج (القاهرة: الطبعة 
السلفيةء ۱۳4۳ - ۱۳46ه). وهو کتاب ضن في جزئيه مقالاته وبحوثه اللشورة في الصحف والجلات. 

۰۱۳۲ - ۱۳۱ الصدر نقسه ج ۰۱ ص ۰۸۵ نقلاً عن: موسی؛ الصدر نفسه» ص‎ )۱٩( 

(0؟) المغريء المصدر نفسهء چ ۰۱ ص ۸۱ نقلاً عن: موسىء الصدر نفسه. ص ۰۱۳۲ 


۳۳۹ 


۲ من تعاطفه مع الامبراطورية العثمانية وقجیده لها» فهو يقول في كتابه المسألة 
الشرقيةء الذي صدر عام ۸ «وإنني أضرع إلى الله فاطر السموات والأرض من 
فؤاد حلص وقلب صادق أن هب الدولة العلية القوة الأبدية والنصر السرمدي ليعيش 
العثمانیون والسلمون مدی الدهر في سژدد ورفعة. وأن حفظ للدولة العثمانية حامي 
حماها وللإسلام إمامه وناصره جلالة السلطان الأعظم والخليفة الأكبر الغازي عبد الحميد 
الغاني.208. وهو قد اعتبر بقاء الدولة العثمانية واستمرارها ضرورة للمجتمع الدولي 
والنوع البشري» إذ يقول: «ولكن الحقيقة أن بقاء الدولة العلية ضروري للنوع البشري 
وآن في بقاء سلطانما سلامة آمم الغرب وأمم الشرقء وآن الله جل شأنه. آراد حفظ بني 
الانسان من تدمیر بعضهم البعض ومن حروب دينية طويلة بحفظ سیاج الدولة العلية 
وبقاء السلطنة العثمانیة۳۲۲. 
انیا : امحامعة الاسلامية 

في عام 1 وصل السلطان عبد الحميد الثاني إلى دكة الحكمء بعد أن نجح في 
إقناع دعاة الإصلاح والتجديد بأنه خير من سيأخذ بدعوتبم باتجاه العمل والتطبیق. 
وبالفعل فانه سرعان ما عی أحد آبرز دعاة الاصلاح - مدحت باشا (۱۸۲۲ - ۱۸۸۳) 
في منصب الصدر الاعظم» وأصدر في ۲۳ کانون الأول/ دیسمبر ۱۸۷۲ «الدستور 
العثماني؟. غير أن اتجاه الاحداث التي شهدنبا الامبراطورية العثمانية» بعد ذلك» جعله 
یتوجس خيفة من تصاعد الاتجاه «الليبرالي» بین آرکان حکومته» لذا نانه ما لبث آن عزل 
مدحت باشا ثم تذرع باعلان روسیا الحرب» فأصدر قانوناً عطل بموجبه «الدستور؛ ولا 
یمض عل اعلانه سوی شهور قلیل۳؟. 

وفي مقابل ذلك اجه السلطان عبد احمید بسیاسته» سواء الداخلية آو الخارجیة 
وجهة آخری مخایرة. تکفل له تحقیق الأهداف التي يسعى إليهاء وتنسجم مع نزعته 
الدينية الحافظة وتقوم عل آساس الدعوة ی «ابحامعة الاسلامیة» . فلقد اقتنع السلطان» 
ومن ورائه ساثر الناوئن للاتجاه التحدیثی العصري أو الإصلاحي «الليبرالي» التصاعد أن 
الوسيلة الوحيدة التی یمکن بواسطتها [یقاف عوامل الضعف والتداعي التي صارت تنخر 
في كيان الامبراطورية العثمانية» وبالتالي تجديد قوتها وإنباضهاء تتمثل في التركيز على 
الوازع الديني لدى المسلمين» سواء من كانوا منهم من رعايا الامبراطورية أو من كانوا 
من رعایا الدول الأخری لأن ذلك من شأنه أن يزيد من تماسك الامبراطورية في 


(1؟) مصطفى كاملء المسألة الشرقية (القاهرة: مطبعة الآدابء ۰۱۸۹۸ القلمق»» ص 2 نقلاً 
عن: علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضةء 1794 1414 : الاتجاهات الدينية 
والسياسية والاجتماعية والعلميةء ط ۲ (بیروت: الدار الأهلية للنشر والتوزیم» ۰6۱۹۷۸ ص ۰۱۱۸ 

(۲۲) کامل» الصدر نفسه. ص ۰۱۵ ثقلاً عن: الحافظة. الصدر نفسه» ص ۰۱۱۹ 

() السیل. تکوین العرب الدیث: ۱۵۱ - ۰۱۹۱۱ ص 44۲ 


۳۳۰ 


الداخل» وأن يمدها يعناصر القوة والمبادرة في الخارج. ذلك آن الترکیز علی الوازع 
الديني وإثارته» يمكن أن يؤدي إلى تعزيز الشعور ب الولاء» لدی الشعوب المسلمة 
الخاضعة لحكمهء ولا سيما بعد أن اعترف به «الدستور العشمانی» رسمیاً «خلیفة» 
للمسلمين وحامياً للدين اا عندما نص على «آن جلالة السلطان بوصفه خليفة 
أعلى هو حامي الدين الاسلامي““"» وذلك من شأنه أن يمكنه من مواجهة تخلغل التفوذ 
الأوروي في سلطنته من جهةء ومواجهة الأذكار «الليبرالية؟ والنزعات القومية وغيرها من 
أشكال المعارضة الخطرة على حكمه من جهة أخرى. 


أما على الصعيد الخارجي» فان الترکیز عل الوازع الديني سیزوّد السلطان بسلاح 
فعال يستخدمه في الرد على محاولات الدول الأوروبية من أجل التغلغل فى أجزاء سلطنته 
والتأثير في الأقليات والطوائف الدينية غير المسلمة فيها والتذرع بحمايتهاء لأن تأثير 
الوازع الديني - إذا ما جرى إبرازه واستثارته - يمكن أن يمتد إلى الشعوب المسلمة 
الخاضعة لسيطرة الدول الأوروبية التي تتهدده كالمسلمين في الهند الخاضعين لسيطرة 
بريطانياء والمسلمين في شمال افريقيا الخاضعين لسيطرة فرنساء والمسلمين فى القوقاز 
وتركستان الخاضعين لسيطرة روسيا. وإذا ما أولى السلطان الوازع الديني اهتمامه» وركز 
على الخانب الديني من سلطته وعمل على تلميع شخصه باعتباره اخلیفة» السلمین فإنه 
سيكون بوسعه؛ عندئذ» مخاطبة المسلمين الخناضعين لسيطرة تلك الدول الأوروبية» 
وتحريضهم على حكامهم ومستعبديهم» فيتسنى له بذلك مقارعة الدول الأوروبية بالوسيلة 
ذاتها التي تستخدمها هي في هدید نفوذه . 


: وثمة مكسب آخر يمكن أن يجنيه السلطان» إذا ما ركز على الوازع الديني» وهو 

تمكنه من توسيع رقعة امبراطوريته من خلال العمل على نشر تعاليم الدين الإسلامي. وقد 
وضع السلطان في اعتباره أن يستفيد في هذه المسألة من رعاياه العرب بوجه خاص. فقد 
كان العرب يشكلون أكبر الجماعات المسلمة فى الامبراطورية وأكثرها قدرة على كسب 
التأبيد للسلطان ‏ (الخليفة) في آسيا وافريقياء وذلك لانتشار اللغة العربية بين أبناء 
الشعوب المسلمة حيثما وجدواء ومن ثم فقد أمل بأن يستطيع بواسطتهم ضم أراض 
جديدة حيثما كان الاسلام آخذاً في الانتشار. ولعل هذا ما يفسر لجوء السلطان عبد 
الحميد» حينما شرع في الدعوة إلى الجامعة الاسلامية»» إلى اعتماد اللغة العربية» 
والاستعانة في الترويج لها بعدد من المشايخ العرب» كالشيخ «أحمد ظافر المكي؟» والشيخ 
«فضل آل علوي الحضرمي»» والشيخ «أبو الهدى الصيادي؟ الذي كان أشدهم تأثيراً في 
تنفيذ سياسة السلطان الدينية و 


(15) مذكرر في: حوراتي» الفكر العربي في عصر النهضة. ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ۰.۱۳۵ 
(۲۶) الصدر نسه» ص ۱۳۵ ۰۱۳۲ وپرنارد لویس» الخرب والشرق الاوسط تعریب نبیل 
صبحي (لاغوس : [د .۰۲.0 ۰۱۹2۵ صی ۰۱۵٩‏ 


۳1 


ولغن كانت الدعوة إلى «الجامعة الاسلامية٠‏ قد اقترنت باسم السلطان عبد الحميد 
الثاني باعتباره قطبها السياسي» إلا أنبا قد اقترنت» على الصعيد الفكري» بشخص آخر 
استطاع» على الرغم ما كان يحيط به من غموض وإبهام» أن يستقطب» من خلال ما تميز به 
من حبوية وذکای ومن خلال جولاته وتنقلاته في آرجاء العام الاسلامي اهتمام الأوساط 
المسلمة المثقفة؛ اشتهر هذا الشخص باسم جمال الدين الأفغاني (۱۸۳۸ - ۰)۱۸۹۷ والیه 
باتت فكرة «الجامعة الاسلامية» تنتسب» وإلى حد ماء إلى أحد أقرب تلامیذه ومریدیه محمد 
عبده ۱۸٤۹(‏ - ١۱۹۰)ء‏ الڼي واکب نشاطاته في ذروتها واقترن اسمه باسم الأفغاني في 
إصدار جريدة العروة الوثقى التي اتخذها الأخير منبراً لترويج أفكاره . 


والواقع » أن هناك من الدلائل ما يشير إلى أن الأقغاني كان يفكّر ويخطط سرا في 
«حوالى» 0 ذاتها التي كان السلطان عبد الحميد يعد العدة للدعوة إلى «الجامعة 
الاسلامية؟ة. فلقد عثر بين وثائق وزارة الخارجية البريطانية على صورة خطاب (تحت رقم 
مصورات ۲۱ - ۰)۲۷ کتبه الأفغاني باللغة الفارسية وأرسله ال شخصية عالية للقام في 
الدولة العثمانية» ولكنها ‏ للأسف ‏ مجهولة بالنسية إليناء لأن أعلى الخطاب» حيث يُدون 
عادة التأريخ واسم المرسل إليه؛ ممزق أو منزوع عمداً» وإن كان بعض الباحثين"" يرجح 
أن الطاب قد كتباء كما يستدل من مضموته» أثناء الحرب التركية الروسية (۱۸۷۷ - 
۸ وأن المخاطب» كما يستدل من مضمون الخطاب أيضاًء إن لم يكن السلطان عبد 
الحميد نفسهء فهو على الأقل «الصدر الأعظم». وعلى الرغم من طول الخطاب إلا أنني» 
نظراً ٍل آهمیته وصلته الوثيقة بموضوع البحث» سأقتبس مقاطع طويلة منه: 


«ٍل عماد الملكة والامة المكينء وحصن الحكومة المنيعة الأبدية الحصين وجد 
الجنس العثماني والروح والجسد لكافة المسلمين» وقطب الدولة والأوحد الأجد: 


«أتشرف بأن أعرض الآتي: 


«بالرغم من أن بعض رعايا الباب العالى قد أساؤوا إلى شخصي المسكين ونبجوا 
معه منهج الظلم إلا اني لم أرَ من (اللة) ظلماً ولم أذق مرارة الطغيان من المسلمين. ولما 
كنت أعد جزءاً من هذه الملّة وقطعة من هذه (الأمة)» فلا شك أني سوف أتفانى في 
التضحية وأوثر الموت على حياة الذل إذا آصایتها ملمة آو وخزنها آشوالك الذل . وبالتال 
فإني كلما نظرت إل - حالة الحكومة العغمائية الجيدة في زمننا عذاء :وكلما تدبرت بجالة 
(اللة الاسلامیة)» شققت رداء الصبر وتلكتني المخاوف والرؤى الجزعة من کل جانب. 
وقد فكرت مليّا فني مذا الأمر وجعلت وسائل اصلاح هذه الملّة وخلاصها شغلي 
الشاغل. . . ولكي آجد سبيلاً للخلاص من هذه المحن الفظيعة؛ درست حالة الشعوب 


(0) لریس عوضء تاربخ الفکر الصري الحديث: من عصر اسماعيل إلى ثورة ١419‏ (القاهرة: 
مكتية مدیولي» 5) اللمبحث الثاني : «الفکر السياسي والاجتماعي ۷ ج ۱ ص ۱۲۰ و۰1۲۸ 


۳۳۲ 


والدول الأول وأسباب صعودها وانهیارها وبزوغها وغرویها» وتدبرت الأعمال اف التي 
قام بها الرجال والافذان وهي تستحق النظر بکل دهشة ورهیة: حتی تصادف آن رقم 
نتباهي على سيرة أبي مسلم الخراساني الذي اجتث من جذورها بكل حزم ومهارة حكومة 
كحكومة بني أمية وكانت في أوج قوتها وفي قمة عزّهاء... كذلك عندما كنت أجيل 
الفکر حول هذا الموضوع مثلت أمام خاطري سيرة بطرس الناسك: تمثلت حماسة هذا 
الناسك العدم وصلابة هذا الراهب الفقیر» وکیف حمل على ظهره صليباً وذهب يقطع 
الصحاري والجبال» يدخل المدينة بعد الأخرى من مدن الفرنجة» وفي كل مملكة كان 
ينادي : (إلى المعركة؟. حتى كان السبب فى الحروب الصليبية ومشعل تلك الحوادث 
الفظيعة. فأوقد هذا نار الرغبة في التشبّه بهذين الرجلين... ولما كان قطب الدولة 
معروفاً في کل الأقطار یکمال عزمه وعلى ألسنة جميع الناس في المدائن يجري الثناء عليه 
فهو قد اختار (حب اللَّة) والتمس شرفه في دوام هذه (الأمة القدسة). لذا فإني سوف 
أعبّر عن أفكاري لفخامتكم بحرية تامة) بغض النظر عن کون شخصاً مخموراً لا حيثية 
لهء وكون فخامتكم أميراً شهيراً. . 

«وهذه الأفكار هي ما يلي : 


«أولاً: بما أن مسلمي الهندء بأعدادهم الغفيرة» هم في الأغلب من أصحاب 
الأملاك والثروة» ومن ن أهل الإيمان الراسخ بالإسلام» یتفانون في الذود عن العقيدة 
(والملة)» على رغم رهافة أجسادهم. وعلى الرغم من أن هؤلاء الأثرياء يتباهون دائماً 
بعدلهم وسخائهم رحبهم للبذل» ولا سيما لنصرة العقيدة وبرغبتهم في اكتساب الثناء 
والصيت الحسن في سبيل الدين وحماية العقيدة» وبطلبهم الجد من هذه الطریق إلا أنهم 
استناموا إلى التواكل واسترخوا على فراش الجهل» وم يدركوا فوائد الوحدة والتآلف ول 
يفطنوا إلى مضار الانقسام والشقاق. ولذا فإن العبد الفقيرء (حبّا في الملة) يرغب في 
الذهاب إلى مملكة الهند وفي مقابلة كل نواب وأمراء وعلماء وكبراء تلك البلاد ويشرح 
لهم فرداً فرداً النتائج التي تترتب على الوحدة والتضامن في كل العالم» والأضرار التي 
نجمت عن الفرقة والانقسامء وهو يرغب في أن يشنف آذانهم بالمغزى الخفي في الحديث 
«إنما المؤمنون إخوةة... وفي أن يشرح لهم مكان السلطنة الغرّاء في عالم الإسلام» 
ويوضح لهم أن دوام الدين يتوقف على دوام هذه الحكومة. ولسوف أوقد في كاقة 
مساجد الدن الشهيرة شعلة تتّقد فى أعماقها بإحياء حديث أفضل المرسلين والتذكير 
بعظاتة» فيحترق فيها تماماً صبرها الطويل وشقاؤها المديد. ولسوف آبعث من بینها بعض 
علماء الدين إلى بعض الحواضر النائية وأدعو الکافة من مسلمی الهند آن یتبرعوا بالال. 
ولن اسلك طریقاً غیر هذا الطریق» پغیر مساس بسياسة الکومة الائجليزية» ویغیر آن 
آتفوه بکلمة واحدة ضد الانجلیز. بل لسوف أؤسس دعوتي على بيان مقاصد 
الروس. .. . وحين تحدث هذه الحركة في الهند فسوف تكون لها عدة مزایا: فأولك آنا 
لا أشك في أن عونا مالياً يلا حدود سوف يتدفق» وثانياًء فسوف تتحقق الصداقة 
ويتحقق التعاون وربما الوحدة الإسلامية التامة بين المسلمين (اتحادي تامي إسلاميه) 


۳۳۳ 


والثً. عندما تفهم الامة الانجليزية وحدة کل السلمین فسوف يحافظون دائماً على سياسة 
وطيدة فى تأييد الحكومة العثمانية» ورابعاء نقطة دقيقة لا تخفى على ذوي الألباب. 


«ثانياً: أود بعد أن أتم موضوع الهند أن أنتقل إلى أفغانستان وأن أدعو أهل تلك 
البلادء وهم كليوث الغاب لا يخشون إراقة الدماء ولا يعرفون الهوادة في ارب ولا 
سيما الحرب الدينية» (إلى محاربة دينية ومجاهدة مليّة). وسوف أوضح أهداف روسيا وأبين 
بلسان بليغ أنه لو نزلت مصيبة» لا سمح اللهء بالحكومة العثمانية» فلن يبقى دوام لمكة 
ولا جلال للمدینت ولن يبقى اسم الإسلام» ولن تبقى للدين شعائر.... سوف تعلو 
دعوتي: «هيا إلى المعركة؛» وسوف يرتفع ندائي: «وااسلاماه» . وسوف آأبعث بعلماء الدین 
الصالحين البلغاء إلى جميع الناس في الوديان والجبال وأدعو للأحلاف بين الأمراء والتبلاء 
والمحاربين والخانات. . . . وسوف أرسل سراً إلى قوقند وبخارى بعض علماء الدين من 
ذوي الخبرة والعلم والحكمة» ليشرحوا الأوضاع لأهل هذين البلدين ويعدوهم (لانتظار 
الوقت وساعة وحلول المدة). 

«وبعد آن آفرغ من دعوتي في أفغانستان» سأقصد ال بلوخستان بأسرع ما یکون؛ 
وآدعو هل تلك البلاد الذین یشتغلون باستمرار بقطع الطرق والغزو والنهب. إلى 
الاشتراك في الحرب العامة بدافع الدین وباغراء الکاسب الدنيوية» ثم سأقصد إلى 
التركمان» أولئك التعساء الذين عرفوا دائماً بالبسالة والجسارة» وجرت سيرتهم على كل 
لسان بسبب حیّهم للفتن وسفك الدماء» ولکنهم في الأيام الأخيرة قد لبسوا قلنسوة العار 
على رژوسهم؛ وارتدوا رداء الخزي على أجسادهم وذهبت شهرتهم على مدى الأعوام 
المديدة آدراج الریاج فقبلوا الخضوع لحكم الروس» ولسوف أدعوهم للثأر وأثير فيهم 
كبرياء الجنسية التركية» وأحمل على كتفي لواء الاتحاد الاسلامي إلى تلك البقاع أيضاً وأدعو 
للحرب الدينية» وكالعادة لن أترك حيلة أو مكراً إلا واستخدمتهماء فأبذر بذور الحماسة 
والنخوة فيما بينهم» متعاوناً دائماً مع أحكم العلماء. وسوف أرسل المبشرين من ذوي 
اللسان الذرب إلى قشغر ويرقند لدعوة المؤمنين في تلك البلاد لوحدة المؤمنين. ومن 
الواضح أنه عندما يبدأ الشعب القتال» فلا بد أن يدخل الأمراء المعركة دون تأخير. ولا 
كنت أعرف تقاليد هؤلاء القوم ومزاجهم كما أنفذ ببصري في طباعهم وعاداتبم فلست 
أشك في أن كل المسلمين سوف بباجمون الروس بحماسة وسوف يقهرون الروس في تلك 
الجهة. بل وسوف يدمرونهم تماماً. ولا يستطيع أحد أن ينكر المزايا الباشرة الترتبة على 
هذه الواقعة أو ينكر فوائدها البعيدة الأثرء ألا وهي (اتحاد الإسلام واتفاق الأمّة). وفي 
الوقت نفسه عندما باجم روسيا أهل أفغانستان» وهم في الواقع سور الهند وحصنهاء 
فلا مناص للانجليز من الانغماس بكل قواهم في القتال ويغرقون فيه حتى آذائهم» 
فينصرفوا عن التفكير في السيطرة. 

«... والآن بعد أن شرحت مشروعي» فإني أتشرف بإبلاغكم أن العبد الفقير لا 
يريد لنفسه من الحكومة درهماً ولا دينارء بل إني سوف أنهض إلى ركوب هذه المخاطر 
حباً في الإسلام. 


۳۳۶ 


«أجل وبعد الحصول على الدعم اماي من الهند» يبدو للعبد الفقير أي سأرغب 
في بعض الأوسمة لتوزيعها على أمراء أفغانستان وبلوخستان وترکستان» فان قيامي بهذا 
الأمر الهام الخطير دون إذن وتفويض من الحكومة سوف يعد ادعاء مني وعملاً غير 
مقبول. وكذلك فإن تلك البلادء بما آنها بعيدة جداً من مرکز السیاسة» وشعوهها معزولة 
عن أبناء العالم وعن أبناء الحكومة العثمانية في الوقت الحاضرء فان قيامي بپذه الهمة 
دون تفويض من الحكومة» ریما آغضب آمراء تلك البلاد وبذلك يؤدي السعي من أجل 
الوحدة إلى التنافر. ولهذا فإني ألقمس أن يعرض هذا الطاب على بصركم النافد وأن تن 
ی بنداً بند دون نظر إلى أن كاتب 

«وبناء علیه. فاذا لقي رجائي هذا القبول من حکمکم السدید ومن ذلك العقل 
النافذ الذي يتصف به رب السکمة والذکاء» فأرجو آذ تزودوني بخطاب تفویض؛ وأن 
تسلحوا هذا العبد الفقير بتصريح واضحء حتى أبدأ العمل على جناح السرعة قبل فوات 
الأوان» وحتى أضحي حياتي في هذه الحلبة من أجل (اللّة). وإذا لزم الأمر أن يأي 
العبد الفقير إلى استانبول بقصد التعليمات» فان أمتثل للأمر في خضوع تام. وما بقي هو 
أمر رب الأمر , 

وتدل تنقلات الأفغاني وغرکاته اللاحقة» على أنه شرع في تنفيذ ما أمكنه من 
المخطط الذي شرحه في خطابه» ولا سيما بعد أن جرى لانفیه؟ أو اا من مضيو عام 
۵۹ حیث انه انتقل ال الهند ومكث فيها حتى عام ۲ . وقد أمضى هذه المدة 
في نشاط قريب ما وعد به في خطابه“"» و ثم انتقل بعد ذلك (عن طريق لندن التي أقام 
فیها فترة وجیزة) ال باریس التي وصلها في آوائل عام ۱۸۸۳ . ثم ما لبث أن لحق به 
مريده محمد عبده» وشرعا يعدان العدة لإصدار جريدة العروة الوئقی 0 

ولقد صدر العدد الأول من جريدة العروة الوثقى في * جادی الاول ۱۳۰۱« 
الموافق ۱۳ آذار/ مارس ٤۱۸۸م‏ في باريس. وبلغ ما نشر منها ثمانية عشر عدداً. وكانت 
جميع الأفكار التي تضمنتها لجمال الدين الأفغاني. أما الأسلوب والعبارة فكانا لمحمد 


عبده» ويساعدهما في ترجة ما ينشر في الصحف الأوروبية» ثما له صلة بالعالم الاسلامي 


0 E زا‎ 


وكان من أبرز القضايا التي عالجاها في الجريدة: تحرير أرض الإسلام من نير 


(70) الوثائق البريطانية» المصور 7١‏ 277 نقلاً عن: المصدر نفسهء ص ۱۲۱ - ۰۱۲۷ 

(۲۸) عوض» المصدر نقسه» ص ۱۳۲ - ۰۱2۵ 

(۲4) الصدر نفسه. ص ۰۱۳۳ ۱۷۲ - ۰۱۷۳ ۱۹۳ و۰۱۹ 

(۳۰) آعید نشر مقالات الافغاني وعبده في كتاب: جمال الدين الافغانٍ ومد عبده. العروة الوثقى 
والثورة التحريرية الکبری (القاهرة: دار العرب» ۱۹0۷). انظر ص ۳۳ من القدمة وص ۱ من متن الکتاب 
الذکور . 


۳۳6۵ 


الاحتلال الأورويي. تژکد ذلك القالات العديدة التي کرساها لهذه القضية. وفي العدد 
الأول من ابشريدة آکدا آن شروعهما في اصدارها قد کان بعد آن «بلغ الاجحاف 
بالشرقيين غا غایته. ووصل العدوان فیهم مایته. وآدرك التغلب منهم نكايته» خصوصاً في 
ال سم ۰ ". وأن في مقدمة الأهداف التي ينشدانها من وراء إصدارها 

. بیان ارات التي كان التفريط فيها موجباً للسقوط والضعف وتوضيح الطرق التي 
جب سلوکها لتدارك ما فات والاحتراس من غوائل ما هو آت»(۳۳. 


وما یلاحظ. أنهما قد أقاما دعوجهما للمسلمين إلى العمل من أجل التحرر على 
آساس تذکیرهم بالرابطة الدينية التي تجمع بینهم» وكيف أن المسلمين حين توحدت 
إرادتهم كانت لهم الكلمة العلياء وأنهم یتعین علیهم آن ینجدوا بعضهم بعضاً ضد ولاية 
الاجنبي لآن ذلك ما یقتضیه الرکن الأعظم لدینهم. فهما یلومان السلمین عل ترددهم 
في التصدي بیرش الاحتلال وطردها من آراضیهم - «آنرضی ونحن الومنون» وقد 
كانت لنا الكلمة العليا أن تضرب علينا الذلّة والمسكنة» وأن يستبد في ديارنا وأموالنا من 
لا يذهب مذهبئاء ولا يرد مشريناء ولا بترم شریعتنا» ولا يرقب فیا إلا ولا ذمة؟ بل 
آکبر هه آن یسوق علینا جیوش الفناء حتی یی منا آوطاننا؛ ویستخلف فيهاء بعدتاء 
آبناء جلدته وابالية من أمته؟»۳. بل (عهما یتهمان السلمین بالغفلة والتقاعس عن نجدة 
|خوانهم في الدین» الذین یتعرضون لعدوان جیوش الاحتلال عل مرأی منهم فبعضهم 
«في غفلة عما یلم بالبعض الآخرء ولا یألون لا يألم له بعضهم: فأهل (بلوجستان) كانوا 
یرون حرکات الانجليز في (أفغانستان) على مواقع آنظارهم» ولا چیش لهم جائش» ول 
تكن لهم نعرة على إخوانهم» والافغانيون كانوا يشهدون تداخل الانجليز في بلاد فارس 
و جروت ول بت جرد وإن جنود الانجليز تضرب في الأراضي المصرية ذهاباً 
وإياباً و وتفتك» ولا تری نجدة في نفوس |خوانهم الشرفین علی جاري 
دمائهم . . 9 هذا في الوقت الذي يدعو فيه أهم أركان الد المسلمين إلى التخلص 
من سيطرة ة الأجنبي واحتلاله وطرد قواته عن أرض الإسلام. را جت انان وعبده 
يربطان سعي المسلمين من أجل حریر أرضهم بفكرة د50 » حيث يؤكدان أن دين 
السلمين «يرسم عليهم أن لا يدينوا لسلطة من يخالفهم» بل الركن الأعظم لدينهم طرح 


() الاذا صدرت الریدة؟» في : المصدر نفسه» ص" 

(۳۲) «ابلريدة ومنهجهاء» فى : المصدر نفسه» ص ۷. 

(۳۳) «الوحدة والسيادة»» في: المصدر نفسهء ص ۷۸. 

(۳۶) «اتبحطاط السلمین وسکونبم وسيب ذلك»» فی: الصدر نفسه. ص ۰۳۱ 

(۳۰) مد البهيء «اتجاهات القلسقة N‏ وكيفية مجايپة الأفکار احديثة فی الجعمعات 
الاسلامیة» ورقة قذّمت إلى : موقر برنستون لاثقافة الاسلامية» الثقافة الاسلامية والحياة المعاصرة: مجموعة 
الیحوث التي قدمت لور برنستون للثقافة الاسلاميف جمعها حمد خلف الله (القاهرة: مکتبة النهضة 
الصریة ۰6۱۹۲ ص ۳. انظر أیضا: أحمد عبد الرحيم مصطفىء حرکة التجدید الاسلامي في العال 
العربي الحديث (القاهرة: جامعة الدول العربية» معهد البحوث والدراسات العربیت» ۰6۱۹۷۱ ص ۵1. 


۳۳۹ 


ولاية الأجنبي عنهم وکشفها عن دیارهم» بل منازعة کل ذي شوکة في شوکته»۳۲. 


وعلى هذا النحو استمرت مقالاتهماء داعية إلى استنهاض همم المسلمين ورض 
صفوفهم واجتماعهم على التصدي لأطماع الدول الأوروبية. 


, وبعد توقف العروة الوثقى عن الصدورء سافر محمد عبده إلى تونس. ويبدو أن 
خلافاً قد حدث بينهما بشأن الجريدة ونشاطهما المشترك» فلقد قدّر لهذا الفراق بين 
الرجلين أن یمتد ی یوم المات إذ ما لبث محمد عبده أن غادر تونس إلى بيروت» وأقام 
فيها مدة حتی تسنی له العودة ٍل مصر في عام ۱۸۸۸ ليبدأ نشاطاً من نوع آخر في 
(طار «حركة الاصلاح الديني*"*. وعلی نبجه الاصلاحی سار من بعده تلمیذه حمد 
رشيد رضا (۱۸۲۰ - ۰)۱۹۳۵ ولا سیما بعد آن آصدر جلته الشهيرة الثار عام 
۳۹۸ . 


غير أن الدعوة إلى (الجامعة الإسلامية» ‏ كحركة سياسية ‏ استمرت ما استمر قطبها 
السياسي الأول السلطان عبد الحميد في الحكمء من خلال الدعاة الآخرين الذين أوكل 


ثالثاً: الجامعة العربية 

تعزو مصادر عديدة جذور أو بدايات فكرة «الجامعة العربية؟» أو فكرة إقامة 
«امبراطورية عربية» في العصر الحديث إلى محمد علي باشا ١1/75(‏ - 1844) حاكم مصرء 
وذلك استناداً إلى ما نسب إلى ابنه (بالتبتي) وقائد قواته ابراهيم باشا »)۱۸٤۸  ١9/89(‏ 
من أقوال تشير إلى تطلعهما إلى تحقيق شيء من هذا القبيل من جهة» واستناداً پل 
الحملات العسكرية التي وجُهها نحو الأقطار العربية المجاورة لمصرء بقصد ضمَّها إلى 
سلطته من جهة أخرى. فقد نقل عن ابراهيم باشاء إعلانه صراحة «عن موقفه في العمل 
على إحياء قومية عربية وعلى إرجاع وطن العرب للعرب وإشراكهم في جميع المناصب 
سواء ما يتعلق منها بالإدارة الداخلية أم بالجيش» فيجعل منهم شعبا موجودا قائما 
بذاته. ۰ ۰۷۰ وأنه (آي ابراهیم) کان دائم الاشادة في منشوراته بمفاخر الامة العربية 
وبمجدهاء وأنه يستخدم العربية في أحاديثه أحياناً مع أهل البلاد» فلا ينفك يطعن 
بالأتراك حتى «لقد لاحظ عليه ذلك أحد جنوده وخاطبه بتلك الخرية التي كان يشجع 


(۳) «الوحدة الاسلامية * في : الافغاني وعبده: الصدر نفسه ص ۰۲۸ 

(۳۷) عوض. تاریخ الفکر الصري احدیث: من عصر اسماعیل ال ثورة ۰۱۹۱۹ ص ۰۲۱۷ 

(۳۸) الحافظت. الاتجاهات الفكرية عند العرب فی عصر النهضة. ۱۷۹۸ - ۱۹۱۶: الاتجامات 
الدينية والسيامية والاجتماعية والعلمی. ص .۸٩‏ انظر أيضاً: محمد صالح المراكشي؛ تفكير محمد رشيد 
رضا من خلال المثارء 1898 1١598‏ (تونس: الدار التونسية للنشرء [د. ت.])ء ص 215 548 و١03١8.‏ 


۳۳۷ 


رجاله عليها وسأله: كيف تذم بالأتراك هذا الذم وأنت منهم فأجاب ببحدة : لقد جعت 
مصر صبیاً ومثذ ذلك این فإن شمسها غيرت دمي وجعلته دما عربياً تالف ۱۲ 


كما أن الحملات العسكرية التي وجهها محمد علي نحو الأقطار العربية المجاورة 
لصر بقصد ضِمّها إلى سلطته (الحجاز والشام والسودان)» كانت بمثابة خطوات أو 
مراحل تؤدي» في خباية المطاف» إلى تحقيق التطلعات السياسية التى كانت تراوده» 
وكانت تتراوح بين: الانتقال إلى مقر السلطنة العثمائية (سواء بمطالبته السلطان محمود 
الثاني بتعيينه صدراً أعظمء آو - عندما مرض السلطان - تعیینه وصیاً على ولي عهده. 
وترك مصر لابنه)» وبين السعي إلى استقطاع الأجزاء العربية من سيطرة الامبراطورية 
العثمانية وا-تاقها بمصر والعمل على (عودة الخلافة العربية إلى الوجود خلال سنتين أو 
ثلات»۲۴. وبا كان الأمرء فإن تدخل الدول الأوروبية قد أطاح بمشاريعه وأدى» من 
خلال اتفاقية لندن ۱۸4۰ ال تحجیم سلطته بحيث تقتصر على مصر»ء على أن تكون 
ملكا ورائياً ل . 

بيد أن عهد محمد علي» وبتعبير أدق» سياسة ابراهيم باشا خلال فترة حكمه 
الشام؛ نيابة عن أبيهء طيلة عشر سنوات تقريباًء كان لها تأثير غير مباشر في تنامي فكرة 
القومية (العربية)» إذ اتسم حكمه بطابع «عصري»» تخللته «اصلاحات6 سياسية وإدارية 
وافتصادية وتعليمية جعلت کثیرا من سکان بلاد الشام» وخصوصا السیحیین منهم » 
یتعاطفون معه. فقد وضع نظاماً إدارياً لا طائفياً يقوم على المساواة بين أبناء ختلف 
الطواثف في اطحقوق الدينية والدنیة» ومنح السیحیین حق التساوي في اللباس والعادات 
الاجتماعية مع السلمین» وخثف عنهم الضرائب التي کانت مفروضة علیهم من قبل 
العثمانیین» وحطم بعض الاقطاعات غیر السيحية. کما نسح ابراهیم باشا الجال 
لازرسالیات التبشيرية السيحية الاجنبية لكي تمارس نشاطاتها بحریة» وسمح لها بتأسیس 
مراكز ثابتة لها في لبنان. وأدى هذا إلى قيام آشهر موسستین ثقافیتین آجنبیتین في لبتان: 


(9) مذكور في: ذوقان قرقوطء تطور الفكرة العربية فى مصرء 1866 195 (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 191/7): ص ۱۰۳ - .1١4‏ انظر أيضاً: حوراني» الفكر العري في 
عصر النهضة ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ۰۳۱۳ وموسىء الفكر العربي في العصر الحديث: سورياء من القرن 
الثامن عشر حتى العام ۰۱٩۱۸‏ ص ۱۸۷ ١‏ 

(:4) محمد فؤاد شكري» عبد القصود العناي وسید محمد خلیل. بثاء دولة مصر محمد على 
(القاهرة: دار الفكر العربيء :)١948‏ ص ۱۱۹ - ۱۷۰. انظر أيضاً: أحمد عزت عبد الکریم [وآخرون]؛ 
تاريخ العرب الحديث والعاصر (بیروت : دار اللهضة العریت ۰/۱۹۷۰ ص ۲۱۸ - ۳۷۱۹؛ عمر عبد العزیز 
عمرء دراسات في تاريخ العرب الحديث والمعاصر (پیروت : دار الثهضة العرییة» ۰۱۹۸۰ ص ۱۷۱ - 
۷ الهامش رقم (۰)۲ وقرقوط؛ المصدر نفسهء ص ۱۰۲. 

(۶۱) عم الصدر نفسه» ص ۱۷۹ - ۰۱۸۵ وابمیل» تکوین العرب اللدیث ۱۹۱۹-۱۵۱5 
ص ۰۲۸۸ 


۳۳۸ 


الارسالية البروتستانتية الأمريكية في عام ۰۱۸۳۶ والارسالية الیسوعية في عام ۰۱۸۳۹ 
اللتین آسستا العدید من الدارس الابتدائية والثانوية والعالیف آدت بدورها إلى تکون فعة 
جديدة من الثقفین» اتقنت. ال جانب اللغة العربية (التي تزاید الاهتمام بای لغة أو 
آکثر من اللغات الأوروبیت یشرت لها الاطلاع علی الأفکار الجديدة التي أخذت تشیع في 
آوروبا خلال القرن التاسم عشر وتتأثر بها. 


غير أن بريطانيا صارت تنظر إلى الوجود المصري في الشام باعتباره خطراً هدد 
مصالحها الحيوية» ولذا فإنها عمدت إلى تأليب الدول الأوروبية الأخرى وحنّها على 
مساندة السلطان العثماني في إبعاده وإعادة الهيمنة العثمانية على الشام إلى ما كانت عليه. 
وقد لجأت بريطانياء في سعيها هذاء إلى استخدام «الورقة الطائفية؛ في أحداث الثورات 
ضد ابراهيم باشاء كما أنهبا أرسلت أسطولها إلى سواحل سوريا ولبنان. وقد أسفر الأمر 
عن انسحاب ابراهيم باشا وجيشه إلى مصر بموجب انفاقية لندن ۱۸۶۰. 

غير أن بذور الشقاق الطائفى التى بذرتها الدول الأوروبية» ما لبغت أن تنامت» 
بعد خروج ابراهیم باشا وجیشه؛ ولا سيما في لبنان» وأدت إلى إحداث توتر بين 
الطوائف لم يسبق له مثيل» ومن ثم فقد تفجرت الأوضاع في نباية الأمر في شکل 
فتنة عارمة ووقوع مذابح في عام ۰۱۸۲۰ 

وفي محاولة لتجاوز آثار ذلك. وفي الوقت ذاته مواجهة آسالیب اشکم العشمانی» 
تنادى عدد من المثقفين السیحیین (الشوام) من آجل احیاء فکرة العروبة» وإذكاء الاعتزاز 
بالأمجاد العربية» والدعوة إلى استلهام التراث العربي» والاهتمام باللغة العربية وجعلها لغة 
الدراسة. وکان فی مقدمة هلاء: ناصیف الیازجی (۱۸۰۰ - ۰۱۸۷۱ وبطرس البستان 
(۱۸۱۹ - ۰6۱۸۸۳ وابراهیم اليازجي (۱۸۶۷ - ۰6۱۹۰7 وغیرهم الذين كان بعضهم 
آساتذة في الكلية البروتستانتية السورية (الجامعة الاميركية في ما بعد)"“ . 


ومن خلال اضطلاعهم بتدریس اللغة العربية وآدابها في الدارس» سواء تلك التي 
آنشآها البشرون آو التي قاموا هم بتأسیسها مثل الدرسة الوطنية التي أسسها بطرس 
البستانی» والکتب التی آلفوها باللغة العربية فی مختلف بالات العرفة لتستعمل فى تلك 
بای + :یابص ام في شي 
الدارس ؛ ومن خلال الجمعيات التي شکلوها سواء الحمعيات ذا الأهداف العلمية 
(والسياسية البطنة) مثل جمعية الاداب والعلوم واممعية الشرقيق آو ابحمعیات السریّة» 
مثل جمعية بيروت السريّة وجمعية حقوق الملّة العربية؛ ومن خلال الصحف والجلات التي 
أصدروهاء ناشرين بواسطتها دعوتهم على أوسع نطاق» مثل صحيفة نقیر سوريا ومجلة 
الجئان اللتين أصدرهما بطرس البستانيء والبيان والضياء اللتين أصدرهما ابراهيم 


(1۲) موسی. الفکر العري في العصر احدیث: سوریا. من القرن الثامن عشر حتی العام ۰۱٩۱۸‏ 
ص ۱۸۸ - ۱۸۹. انظر آیضاً. حوراني الفکر العري في عصر النهضة. ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ۰۸۱ ۸۵ 
۳ - ۱۲ و۱۲۷ - ۱۳۰. 


۳۳۹ 


اليازجي””* 2‏ آقول: من خلال ذلك کله. تسنی لهزلاء الگقفین السیحیین نشر فكرة 
«العروية» وبثها في أوساط تلامذتهم وأبناء الجيل التالي» والذين برز من بينهم العديد من 
الثقفين السلمین والسیحیین؛ غدوا بدورهم من الدعاة المتحمسين لفكرة «الجامعة 
العربية»» أو الوحدة القومية في ما يعد. 


ولعلْ من آشهر التحمسین لفكرة «ابامعة العربیة»» الذین لقیت هذه الدعوة صدى 
في نفوسهم عبد الرحن الكواكبي (۱۸۶۸ - ۰۱۹۰۲ اذ ما یلاحظ آنه دعا في کتابه 
طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد ال الوحدة القومیة بغض النظر عن الدین» حیث 
قال: هیا قوم» وأعني بکم الناطقین بالضاد من غیر السلمین» آدعوکم ال تناسي 
الإساءات والأحقاد. وما جناه الآباء والأجداد. فقد كفى ما قعل ذلك على أيدي 
المثيرين» وأجلكم من أن لا جمتدوا لوسائل الاتحاد. وأنتم المتنورون السابقون» فهذه أمم 
أوستريا وأمريكا قد هداها العلم لطرائق شتى وأصول راسخة للاتحاد الوطني دون 
الديني» والوفاق الجنسي دون المذهبي والارتباط السياسي دون الإداري. فما بالنا نحن لا 
نفتكر في أن نتبع إحدى تلك الطرائق أو شبهها؟ فيقول عقلاؤنا لثيري الشحناء من 
الأعاجم والأجانب: دعونا يا هؤلاء نحن ندبر شأننا نتفاهم بالفصحاءء ونتراحم 
بالإخاء؛ ونتواسى في الضّراءء ونتساوى في السّراء. دعونا ندبر حياتنا الدنيا ونجعل 
الأديان تحكم في الأخرى فقط. دعونا نجتمع على كلمات سواء ألا وهي: فلتحي الأمة. 
فليحي الوطن. فلنحي طلقاء أعزاء. أدعوكم وأخص منكم النجباء للتبضّر والتبصير فيما 
آل إليه المصير. آليس مطلق العربي أخف استحقاراً لأخیه من الغري؟؟»**. 


أما في كتابه أم القرى فقد بلغت حماسته لفكرة «الجامعة العربية» حداً دعا معه» 
صراحةء إلى عودة مقاليد الأمور وزمام الحكم في الشؤون الدينية إلى العرب» حیث قال: 
«. .. فهذي هي الأسباب التي جعلت «جمعية أم القرى؛ تعتبر أن العرب هم الوسيلة 
الوحيدة لجمع الكلية الدينية بل الكلمة الشرقية»”**“. وأكد على وجوب عودة خلافة 
المسلمين إلى العرب» جاعلاً في مقدمة الشروط التي يجب أن تقوم عليها الخلافة : «إقامة 


(4۳) الحانظة. الاتجامات الفكرية عند العرب في عصر اللهشة. ۱۷۹۸ - ۱۹۱۶ : الاتجاهات 
الدينية والسياسية والاجتماعية والعلمية» ص ۱۲۹ - ٠*7١؛‏ موسىء المصدر نفسهء ص ۱۹۳: انظر ایضا؛ 
سهیل زكي سلیمان تطور الثقافة الملمية في لبنان ومصر في عصر التهضة. ۱۹۰۵ - ۱۹۵۰ (بیروت: 
الزسة ابحامعية لندراسات والنشر والتوزیم» ۰)۱۹۸۷ ص ۰۱٩‏ ۳۱ ۳۲ و۱۰۲ وما بعدها في ما یخص 
بطرس البستاني ومجلة الجنان وإن كان المؤلف يركز على الجوانب العلمية بشكل أساسي . أما في ما يخص 
اليازجي ومجلتي البيان والضياءء فانظر ص ۰۳۳ ۷۷ - ۷۹ و۳۰۳ وما بعدها. 

(48) عبد الرجن بن آحد الكواكبي؛ طبائم الاستبداد ومصارع الاستعباد (القاهرة: الطبعة الرحمانية؛ 
المكتبة التجارية الکبری؛ ۰6۱٩۳۱‏ ص ۷۵ نقلاً عن : موسی» الصدر نفسه. ص ۰۱3۸ 

)٤٥(‏ عبد الرحمن بن أحمد الكواكبي» آم القری (القاهرة: الطبعة الصرية بالازمی ۱۳۰۰ه/ 
۱ ص ۰۱۵۵ نقلاً عن : موسی الصدر نفسه» ص ۰۱۸۰ 


۱:۰ 


خليفة قرشي مستجمع للشرائط في مكة» تقتصر سلطاته على متابعة الشؤون الدينية» أو 
على حد تعبيره (الخليفة لا يتداخل في شيء من الشؤون السياسية والإدارية في السلطنات 
والامارات قطمیا»*؟. 


ومن جملة الداعين إلى (الجامعة العربية» أيضاًء جال الدین القاسمي (۱۸۲۵ - 
۵۶ الذي كان من ناقدي سياسة السلطان عبد الحميد. وتشير كتاباته إلى أنه حاول» 
في نظرته ال «الأمة»» الربط آو التولیف بین الدین والقومية. لذ اه یعتبر کل مسلم 
عربیك وکل شعب مسلم شعباً عربی. وجموع الدول الاسلامية أمة عربية واحدة» فهو 
یقول في کتابه محاسن التأویل "۰ في معرض تفسیر الاية القرآنية «وآخرین منهم لا 
یلحقوا بهم۹**: «قال بعض الحققین: في الاية معجزة من معجزات النبوت وذلك في 
الاخبار عن غیب وقع» والبشارة بدخول آمم غیر العرب في الاسلام فقد حصل. فقد 
صارت تلك الأمم التي أسلمت من العرب لأن بلادهم صارت بلاد العرب؛ ولغتهم 
لغة العرب» وكذلك دينهم وعاداتهم» حتى أصبحوا من العرب جنساً ودیتاً ولغة. وحتی 
صار لفظ «العرب) یطلق علی کل السلمین من جمیع الأجناس» لأنهم أمة واحدة وان 
هذه أمتكم أمة واحدة۳(6. . .» 


وكذلك من أبرز الداعين إلى «الجامعة العربية؛ طاهر الجزائري (۱۸۰۲ - ۱۹۲۰) 
الذي عُرف عنهء أيضاًء مناهضته حكم السلطان عبد الحميدء ولا سيما سياسته المغلفة 
بغلاف الدين. وبعد وقوع الانقلاب على السلطان عبد الحميد (عام »)۱۹٠۸‏ ظل على 
موقفه المناهض للحكم التركي» إذ نقل عنه قوله معلقاً عليه: «وما هذا الانقلاب الخلاب 
الا انتقال من نیر استبداد الفرد ل نیر استبداد امحماعات»"*. 


وقد زادت نقمته عل «الانقلابین» بعد أن آخذوا یرژجون للفکرة «الطورانیةه 
ویضطهدون دعاة العروية ویشنقون بعضهم (من ضمنهم ابن آخیه سلیم ابلزاثري). 

وقد تتباً بسقوط سلطة «الانقلابین؟ قبل إعلان الحرب العالية الاول بمدة قصيرة» 
إذ نقل عنه تلمیذه حمد سعید الباني قوله في هذا الصدد: «یا فلان» لیهداً روعك . فاني 
آبشرك آنبم أمسوا على شفا جرف هار. وأن نجمهم على وشك الأفول. فلا بد أن 
يتداعى بناؤهمء وينثلم ركنهم في القريب العاجل. لأنه إذا حصلت الحرب العامة» كما 
هو المنتظر على الراجح» حلت القضية بطبيعتهاء وتخلصت قائبة من قوب. وإن ظل 


(51) الكواكبيء أم القرىء ص ۰۱3۸ نقلاً عن: موسی الصدر نفسه» ص ۱۸۲ - ۰۱۸۳ 

(1۷) ذکره: موسی» الصدر نقسه. ص ۰۲۱۱ 

(4۸) القرآن الکريم «سورة المعة » الاية ۳. 

٩۲ الصدر نفسه اسورة الأنبیای» الاية‎ )1٩( 

(۵۰) مد سعيد الباني» تنوير البصائر بسيرة الشيخ طاهر الجزائري (دمشق: مطبعة الحكومة العربية 
السورية» ۰6۱۹۲۰ ص ۰۱۱۱ ثقلاً عن: موسی» الصدر نفسه. ص ۲۲ 


۳۱ 


السلم العام یاسطاً ظله وضارباً بأطنابه عل الرجوح» فان حکومات آوروبا سئمت منهم» 
وطال علیها آمد الانتظار. فلا بد لها من العذرع باصلاح داخلية الدولة. .۰ . لأن 
الأوروبيين يستوبئون في جوارهم بؤرة فاسدة تجتوى. نلا ليم لهم مق تطهيرها : لهذا 
يجب على العرب أن يكونوا على تمام الأهبة لما عساه يحدث ليستفيدوا : من الفرص السانحة 
لأن الليالي من الزمان حبالى . وما أخالها إلا في دور الخاض*!۳. 


وکما هو واضح من حديثهء أنه كانت لديه رؤية واضحةء إلى حد ماء عمّا محتمل 
أن تؤول إليه الاوضاع في الامبراطورية العشمانية ومصيرهاء ب حأثیر السیاسات الاوروبية 
بخصوصها. ولذا نجده یستبشر ۰ في آخر حدیثه ا 
العرب» |ذا ما استفادوا منها؛ اخلاص من الهيمنة العثمانية - التركية. وییدو آنه وجد في 
سعي بریطانیا لتنفیذ خططها لاحلال سيطرتها على بعض الأجزاء العربية من «ترکة» 
الامپراطورية العثمانية (حدی هذه الفرص - 


وتشیر بعض المصادر إلى أنه لم يكن بعيداً» سواء في مناهضته الحكم العثماني - 
التركى أو فى دعوته» بعد اشتراك الامبراطورية العثمانية فى الحرب العالمية» إلى تخلص 
العرب من الهيمنة التركية ‏ تشير إلى أنه لم يكن بعيداً عن التنسيق مع الخطوط البريطانية» 
إذ يقول تلميذه محمد سعيد الباني إنه #كان من أكبر المعسجبين بالأمة الإنكليزية السكسونية 
وبتربيتها وكثير من خصائصهاء حتی سياسة ساستها. وكان حسن الظن بوعودهم 
ومراعیدهم:"؟. 


كما أن تلمیذاً آخر من تلامیله هو محمد كرد علي) نشر خطاباً سلمه إياه 
الجزائري في آخر حياته» مکتوباً بخط یده» مرسلاً ال غروتوود بیل» التي شغلت بعدئذ 
منصب السکرتیر الشرقي للمندوب السامي البريطاني ف فی العراق» یدل عل آنه کان عل 
علاقة بالانكليز ويأمل منهم النير الكثير للعرب» إذ إنه يذكرها فيه" - «بالأيام المسعودة 
التي جمعتنا في دمشق الشام. ثم أذكر لك الداعي إلى المكاتبة» وهو أمران: أحدهماء 
تجدید العهد السابقء والشكر على حسن ظنك بهذا المحب المخلص . . . والأمر الثاني» 
اقتضاء الوقت لذلك. فإن هذا الزمان» الذي هو أغرب الأزمنة مطلقاء يجب الانتباه فيه 
لا يلزم» وعدم تضييع الفرص» فإنها تمر مر السحاب. وهلاء ولما كنت أعتقد أن أحسن 
من خلص له العرب ره هو دولة بریطانیا العظمی لا خبرته من الأحوال» ومقتضیات 
الامزجت ونحو ذلك - والودة» لما كانت واجبة أن تكون من الطرفين» اقتضى الأمر أن 
يقع التفاهم بينهما ليستمر هذا الأمر. فرأيت أنه ينبغي لانکلترا العظمی آن تعتني 


(۰۱) الباني» الصدر نفسه» ص ۱۲۲ - ١٠۲٠ء‏ ثقلاً عن: موسى» المصدر نفسه» ص ۲۲. 

(۵۲) الباني الصدر نفسه. ص ٩۱‏ - ۰۹۲ نقلاً عن: موسی؛ الصدر نفسه ص ۲۲۵ 

(۵۳) محمد کرد علي» الذکرات» ۳ ج (دمشق: مطبعة الترقي» ۰۱۹۵۲ ج ۰۳ نقلاً عن: موسی» 
الصدر نفسه ص ۲۲۵ - ۰۲۲۲ 


۳:۲ 


بأمور.. ٠.‏ ويعد أن يعدد تلك «الأمور»؛ التي لا تخرج عن كونها نصائح وإجراءات 
يوصي السلطة البريطانية باتباعها في الأقطار العربية» عقب احتلالهاء يشير إلى «أن هذه 
الأمور إذا تمت هكذا تكون النتيجة حسنة جدأء ويشتد التلاؤم بين الفريقين». ومن ثم 
يذيّل الخطاب بتوقيعه بوصفه «المخلص للأمة العربية والدولة البريطائية العظمى طاهر 
الجزائري؟ . 

ومن المتحمسين للدعوة إلى «الجامعة العربية؛ أيضاًء صلاح الدين القاسمي -١8417(‏ 
5) الذي تأثر بما طالعه من المؤلفات الفرنسية» وخصوصاً ذات النزعة القومية 
الصرفة. ویتجلی تأثره هذا في اعتناقه الفکرة القومية» وبالتالي النهضة والوحدة القومية 
القائمة على العرق أو الجنس وليس على الدین. فقد ذهب فی محاضرة له بعنوان القومية 
والامم» آلقاها في جعية النهضة العربیة. التي کان من الشارکین في تأسیسها وشغل مرکز 
السکرتیر فیها» إلى القول: «تنبهت في الآونة الأخيرة فكرة القومية أو الجنسية في مجموع 
الأمة العثمانية تنبهاً شديداً» فاهتزت لها أعصاب العناصر كافة» من عربي وترکی ورومي 
وأرمني وكردي وألباني. فمن جاهل بحقائق التاريخ وسر تقدم الأمم قام يناوثها 
ويناهضها بدعوى أنها مدعاة لتفريق الكلمة» ومن مطلع على الأصول متتبع تقلبات 
السياسة أخذ يظاهرها ويعمل على إذاعتها كمبدأ سياسي سام» أو عامل من عوامل 
النهرض والارتقاء»۱*؟. 

وبعد أن یتساءل: آیهما أفضل - العصبية الدينية» أم الجامعة الانسانية» أم العصبية 
القومية؟ يجيب عن هذا السؤال قائلاً: «والحقيقة أنه كان للعصبية الدينية والجامعة 
الإنسانية» فيما مضى» شأن يذكر» يوم وجدت الأمم فيها مصلحتها ومنفعتهاء فدانت 
لها والتفت حولها زمناً طويلاً. أما اليوم» وقد صرنا إلى زمن استحال فيه كل شيء 
-بعامل النشوء والارتقاء - فإن الأمم وجدت نفسها مضطرة لأن تلتف حول عصبية 
آخری ونعنی پا القومية (6عناهده‌نادم) لأنا رأتبا أجدى لبقائها وأجدر بارتقائهاء 
ولأنماء في الوقت نفسهء وجدت فيها منفذاً إلى خدمة الانسانية والدين معا. ..». 

وقد عد صلاح الدين القاسمي القومية «من أعظم عوامل النهوض. وتاريخ 
النهضات شاهد على ذلك إذء أثبت لنا أن الأمم المتمدنة اليوم لم تتمتع بالحياة 
الاجتماعية والسياسية إلا عندما تشبعت نفوسها بفكرة القومية وأنزلتها منزلة الاعتقاد 
الراسخ» والإيمان الصحيح» فمجدتها وضحت لها على مذابح الثورة بنفوس أبنائهاء 
وأهرقت من أجلها دماءهم؟. 

ويضرب الأمثلة على ذلك من تاريخ الألمان والإيطاليين والأمريكيين» الذين أنقذوا 
بلادهم من التدخل الأجنبي ووحدوا أجزاءها على أساس القومية. كما يستشهد بنهضة 


(o£)‏ صلاح الدين القاسمی؛ آثاری تقدیم رحقیق حب الدين الخطيب (القاهرة: المطبعة السلفية» 
۰۹۰۹ ص 4١‏ د ۶۲ نقلاً عن : موسی ۰ الصدر نقسه ص ۲۸ - ۰۲٩‏ 


Er 


البلغاریین والیونانین وغیرهم من الامم التخلفت عندما تبئوا مبادی القومية وکادوا 
یمودون ال ماضیهم الجید. وبعد آن یختم آمثلته بالاستشهاد بمثال الاتراك الذین قاموا 
یباهون بقومیتهم ویتفتون بذکری وطنهم ویحاولون |حیاء آجادهم واثارة نعرة عصبیتهم» 
ينهي محاضرته بالتوجه ال العرب خاطباً إياهم بقوله: «فعسى أن يكون لناء نحن العرب» 
من ذلك درس نافعء يحملنا على الأخذ بالجديد المفيد» وطرح النظريات الرثة البالية في 
عصر ليس الحكم فيه إلا للقوة والمصلحة القومية» بعد أن رأيئا من نتائج الإهمال ما 
يرفض» ويعد أن علمنا علم سخصائص الشعوب (اثنوغرافيا) أن لكل عنصر ميزاته 
وسجياته» وبين لنا ما بين كل أمة وأمة من الفروق» فلا تتحد بعضها ببعض إلا في 
آحوال خاصتة وشروط معينة كما تتحد العناصر الكيماوية آو تفترق». 


آما نجیب عازوري (۰.۰. - ۱۹۱ ذو الثقافة الفرنسية » أيضاًء فقد اعتنق فکرة 
إقامة أمة عربية ودولة عربية على أساس قومى وعلماني. وقد اتخذ من باريس مقراً 
لنشاطاته في هذا السبيل» حيث أنشأ عام ١404‏ عصبة الوطن العربي 18 46 6نعة6) 
dy patrie arabe)‏ تحرير بلاد الشام والعراق من السيطرة العثمانية. وأصدرت العصية 
حوالى خمسين نداء موجهاً إلى العرب» تدعوهم فيه إلى الثورة على الأتراك. وفي عام 
6 نشر» باللغة الفرنسية كتاباً عنوانه : #طمجه 21:0 ها 26 54611 م2 : یقظة الامة 
العربية» شرح فيه مجمل أفكاره» ومن ضمنها بيان أهداف عصبة الوطن العربي» قائلاً: 
«فهي ترغب» قبل كل شيء في فصل السلطة الزمنية عن السلطة الروحية» من أجل 
صالح الإسلام ومصلحة الأمة العربية» وفي إقامة امبراطورية عربية تمتد من دجلة 
والفرات إلى قناة السويس ومن البحر المتوسط إلى بحر عُمان. أما شكل الحكم فهو 
سلطنة دستورية قائمة على حرية المعتقد والمساواة بين جمیع الواطنین آمام القانون. و«عصبة 
الوطن العربي؟ تقدم أيضاً الخلافة الإسلامية إلى شريف (من مكة) يطالب بها وينقطع لها. 
ویتبع هذه الخلافة الدينية دولة سياسية مستقلة استقلالاً تاماً تشمل ولاية الحجاز الالية 
مع المدينة المنورة وتمتد حتى العقبة شمالاً. ويتمتع الخليفة بصلاحيات الحاكم وسلطة 
معنوية حقيقية على كافة السلمین في العال:*۳. 


وبالتالي» فقد دعا عازوري ال أمة عربية واحدة تضم المسلمين والمسيحيين على 
السواء”“. وما يلفت الانتباهء أنه قد جعل هذه الأمة 8 ة تقتصر على الأقطار العربية 
الواقعة في قارة آسیا؛ ولا تشمل تلك الواقعة في قارة افریقیا (مصر والسودان وشمالي 


Nagib Azoury, Le ۵۲۵۶ de la nation arabe (Paris: Pion, 1905), p. 245. )۵۰(‏ 
نقلاً عن : الحافظة الاقجاهات الفكرية عند العرب فی عصر النهضت. ۱۷۹۸ - ۱۹۱۶: الاتجاهات الدينية 
والسياسية والاجتماعية والعلمیة. ص ۰۱۳۵ هامش. ٠‏ 

Azoury, Ibid., p. 179. (0)‏ 
نقلاً عن : موسی؛ الصدر نفسه. ص ۰۱۹۵ 


۳: 


ریا كبا آنه اشترط علاوة علی ذلك وجوب احترام استقلال لبنان ونجد 
2۷ 
واليمن '. 


أما السبيل إلى تحقيق ذلك» فهو استقلال تلك الأقطار العربية (الآسيوية) وانقصالها 
عن الامبراطورية العثمانية. وذلك بالعمل آولاً من الداخل بواسطة الثورة الکشوفة» نظراً 
إلى ضعف جهاز الدولة» وثانياً بالعمل من الخارج» بالاعتماد على الدول الأوروبية» 
وخصوصاً انكلترا وفرنسا. 

ولعل أكثر ما احتواه كتاب عازوري هذا مدعاة للدهشة والتأمل» تلك الإشارة التي 
تحمل طابع النبوءة (ولنتذكر أنه كان یتحدث في عام ۰۱٩۰0‏ التي تکهن فیها بطبيعة 
الصراع الذي سيشهده الوطن العربي» خلال هذا القرنء حيث قال: «تبرز في هذه الآونة 
الأخيرة في تركيا الآسيوية ظاهرتان خطيرتان» متناقضتان» على (الرغم) من وحدة 
طبيعتهماء هما يقظة الأمة العربية» وسعي اليهود الخفي لإعادة ملك إسرائيل القديم على 
نطاق واسع. إنه مكتوب لهاتين الحركتين أن تتصارعا باستمرار حتى تتغلب الواحدة على 
الأخرى. وعلى نتيجة هذا الصراع النهائية . . . يتوقف مصير العالم آجمع*. 


moun مه‎ 

خاممة واستنتاج 
لقد -جاءت هذه الدعوات» سواء كان طرحها والترویج لها من جانب الأوساط 
الحاكمة والمتنفذة الداعية إلى الإصلاح في الدولة العثمانية؛ أو من جانب بعض الثقفين 
العرب المتحمسين للإصلاح ‏ جاءت كرد فعل على الأوضاع التي آلت إليها الامبراطورية 
العشمانیة. في صراعها مع الدول الأوروبية ومیلان موازین القوی لصالح هذه الاخيرة. 
وعلى أثر تسرب مظاهر التصدع والانحلال لٍل کیان الامبراطورية العشمانیة» وتزاید 
مماولات الدول الأوروبية للتدخل في شؤونهاء تحت ستار جایتها الاقلیات الدينية 
والطائفية الخاضعة للسلطة العثمانية ‏ باتت مسألة «الولاء» ووجهته والأساس الذي يستند 
إليه» تفرض نفسها بشكل ملح. ومن ثم فقد جاءت الدعوة إلى ١الجامعة‏ العثمانية» من 
أجل توجيه «ولاء» سائر الشعوب والأقليات الدينية والقوميةء الداخلة في ظل الهيمنة 
العثمائية» نحو «الوطن العثماني الواحدة» باعتبارهم جميعاً مواطنين متساوين تجمعهم أحوّة 

المواطئة العثمانية . 


ولا تزایدت تبديدات الدول الأوروبيت واشتدت خاطر تدخلها في شوون 


Azoury, Ibid., p. 246. (0¥)‏ 
نقلاً عن : هوسی» الصدر نفسه ص ۰۱۹۱ 
Azoury, Ibid., 0. ۰ (06۸)‏ 


نقلاً عن : موسى» الصدر نفسه» ص 147. انظر أيضاً: حوراي» الفکر العري في عصر النهضة ۱۷۹۸- 
۹ ص ۳۳۱ - ۰۳۳۳ والحانظت الصدر نفسه. ص ۱۳ . ۰۱۳۵ 
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الامبراطورية العثمانية» لخأ السلطان عبد الحميدء بعد آن کرس نفسه باعتباره «السلطان - 
الخليفة؛؛ ال الدعوة ال «احامعة الاسلامیة» ببدف توجیه «ولاء» ساثر الشعوب السلمة 
-بما فيها تلك التي تخضع لهيمنة الدول الأوروبية الطامعة في متلکات السلطنة العثمانية - 
نحو الدين «الاسلامى؟ الواحد. الذي مجمعها ویوخدها. بغض النظر عن انتماءاتها 
القومية آو العرقية. ولا کان السلطان یضطلم. باعتباره «خلیفة» السلمین» بمهمة حاية 
الاسلام والسلمین والدفاع عنهم آینما کانوا فان «الولاء» ينبغي آن ینصرف» بالتالي» إلى 
شخصه وسلطته . 


من ناحية آخری؛ فان تزاید نفوذ الدول الأوروبیة» لدی اتباع بعض الطوائف 
الدينية في الشام» قد دفع بالعلاقات بين تلك الطوائف إلى حد الصراع الدموي عام 
۰ الامر الذي ولد في نقفوس بعض امثقفين المسيحيين مزيجاً من مشاعر المرارة 
والیأس؛ الرارة بسبب هول الأحداث» والیأس من امكانية اصلاح حال الامبراطورية 
العثمانية. وکرد فعل عل ذلك اغذت مسألة الولاء ندیم وجهة أخرى» تمثلت في 
السعي إلى «العثور على موقع في التاريخ خارج العالم الديني»۳ ومن ثم جاءت 
دعوتهم إلى «الجامعة العربية» من أجل توجيه «الولاء؟ نحو الأمة العربية» التي تجمع 
العرب جميعاً بروابط اللغة والثقافة والتاريخ. 

ولئن كانت هذه الدعوات الثلاث تتراء‌ی متباينة ظاهریاً إلا آجا في واقع الأمرء 
لا تخلر من نقاط التقاء آو تداخل فی ما بینها. فاامعة العشمانية واطحامعة الاسلامية 
تلتقیان وتتداخلان في نقاط عدیدة بل یصح القول ان الثانية تشمل الأول . فکلتاهما 
سعتا من آجل (یقاف التداعي في أركان الامبراطورية العثمانية» سواء من خلال إصلاح 
حالها أو من خلال شد «ولاء» رعاياها إليها. صحيح أن كلا منهما اختطت إلى الإصلاح 
سبيلاً مغايراً عن سبیل الأخرى» وأن دعاة الجامعة العثمانية قد مالوا إلى الانفتاح على 
التطورات التي شهدتها الدول الأوروبية» ولا سیما في ما یتعلق بالافکار والژسسات 
السياسية» وتأئروا پا وعمدوا ال استحداث ما یمائلها في الدولة الشمائية » في حون آن 
دعاة الجامعة الإسلامية كانوا يرون أن سبيل الإصلاح يتمثل في الرجوع إلى تراث 
الإسلام النقي» وإحياء أساليب الحكم التي اتّبعها الخلفاء الراشدون اهتداء بتعاليم دينهم 
وسئة نبيهم» » إلا أننا لا نعدم» مع ذلك» في أوساط الداعين إلى الجامعة العثمانية. 
مثقفين وكتاباً» حاولوا «بمفاهيم إسلامية» تبرير تبني المؤسسات الغربية» معتبرين ذلك 
التبني عودة إلى روح الإسلام الحقيقية» لا إدخال شيء جديد عليه. أما في الشؤون 
السياسية» فکانوا ديمقراطيي التزعة یعتقدون آن ا البرلاني الحديث ليس سوى بعث 
لنظام الشوری الذي کان قائماً في فجر الاسلام» وأنه الضمانة الوحيدة للحریةء۲. 


)04( هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب : عصر التهضت ۵ - ۰۱٩۱۶‏ ط ۲ (بیروت: دار 
النهار للنشر» 1۱۹۷۸)ء» ص ۷۳. 
65۰ حورانی» الصدر نقسه ص ۰ 


ولعل آبرز من عبر عن ذلك بوضوح تام خیر الدین التونسي في کتابه آقوم السالك 
في معرفة آحوال المالك الذي قصد فیه. من جملة ما قصدء «تذكير العلماء بما يعينهم 
على معرفة ما يجب اعتباره من حوادث الأيام» وإيقاظ الغافلين من رجال السياسة وسائر 
الخواص والعوام» ببیان ما ينبغي آن تکون علیه التصرفات الداخلية والخارجية؛؛ مع ذكر 
ما كانت عليه أمة الاسلام» وقت نفوذ الشريعة في آحوالها» من سابقية التقدم في 
مضماري العرفان والعمران والوسائل التي أوصلت الممالك الأوروبية إلى ما وصلت إليه 
من المنعة والقوت وذلك من أجل «أن نتخير منها ما يكون بحالنا لائقاً ولنصوص شریعتنا 
مساعداً وموافقاً» عسى أن نسترجع منه ما أخذ من أيدينا ونخرج باستعماله من ورطات 
التفريط الموجود فينا»"" . 


وما يصدق على خير الدين التونسي» يصدق على مثقفين آخرين عرباء وعلى 
الأخص المسلمين منهم» مثل عبد الحميد الزهراوي وعبد القادر المغربي ومصطفی کامل» 
فلم يجد هؤلاء أية غضاضة في التحمس للجامعة العثمانية والجامعة الإسلامية في الوقت 
عينه» ما دامت الدولة العثمانية ‏ على حد تعبير عبد القادر المغربي ‏ هي الدولة الاسلامية 
الوحيدة في نظام حكومتهاء ودربة جيشهاء ومقدرة رجالهاة””" . 

وكذلك الحال بالنسبة إلى الجامعة العثمانية والجامعة العربية فهما تلتقيان أيضاً 
وتتداخلان في نقاط عديدة» بل يصح القول» أيضاً» إن الأول بدت» في نظر العديد 
من المثقفين العرب» محتوية الثانية. وإذا استثنينا نجيب عازوري» فلم يعرف عن أي من 
الثقفین العرب» السلمی أو المسيحيين» الذين تحمسوا لفكرة الجامعة العثمانيةء قبل 
اندلاع الحرب العالمية الأولى» دعوته. صراحة وعلنا؛ ال انفصال العرب عن الامبراطورية 
العثمانية. وكانت غاية ما طالبوا به وسعوا إليه: الديمقراطية والمساواة وحصول العرب 
على الحكم الذاتي في إطار الامبراطورية العثمانية" , 

أما الصلة بين اللنامعة الإسلامية والجامعة العربية» ومدى تداخلهماء فهي أوئق» 
وبالتالي أجلى» من أن يشار إليها. وإذا صح القول إن الأولى قد احتوت الثانية» فإنه 
يصح» بالقدر نفسهء القول: إن الجامعة العربية تحتوي الجامعة الإسلامية» بحكم أن النبي 
محمد ية كان عربياء وأن القرآن الذي أنزله الله عليه عري» وأن العرب كانوا مادة 
الإسلام وواسطة نشره في العالمين. 


والواق» آن هذا التداخل الثنائي» الذي أشرنا إليه تواء بين الدعرات الثلاث» قد 


.4 التونسي» أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك؛ ص‎ )1١( 

(19) المغري» البينات» ج ۰۱ ص ۰۸۱ نقلاً عن: موسىء القكر العربي في العصر الحديث: 
سورب من القرن الثامن عشر حتی العام ۸ ص ۰۱۳۲ 

(۱۳) شرا اللقفون العرب والغرب: عصر النهضت ۱۸۷۰ - ۰۱۹۱۶ ص ۱۲۱ - ۱۲۲ و۱۲۵ - 
۰.1۳۸ 
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لدی غالبية المثقفين العرب وبعبارة آدق» لدی السلمین منهم» شکل التداخل 
ثي» بل إنها أشبه ما تكون» بالنسبة إليهم» بثلاث حلقات متداخلة» بحكم كونهم 
#: یدینون بالإسلام» ويجمعهم الوطن العثماني ذ فى الوقت ذاته. ولعل هذا ما یفشر 
السهولة التي اتسم بها انتقال حماسة العديد منهم من إحدى هذه الدعوات إلى أخرى. 
ویتجل ذلك بأوضح صوره في انصراف حاسة غالبيتهم بعد وقوع الاتقلاب العثماني 
(۱۹۰۸ وخلع السلطان عبد“ احمید (۰)۱۹۰۹ وتسلط حمعية الاتحاد والترقي على شوون 
الدولة العثمانیة وتبنیها سياسة التتريك وبالتالي اضطهادها العرب - آقول: انصراف 
حاسة غالبيتهم ال الدعوة إلى «الجامعة العربيةة9" . 
وتشير هذه الملاحظة الأخيرة» في الواقع» إلى نقطة هامةء تتعلق بمدی ایفاء 
الدعوتين «العثمانية» ولالاسلامیة» بمقتضيات الإصلاح الذي توحَّى الداعين إليهما 
حقیقه وعلى الأخص بشأن حل مسألة «ولاء؛ غير الأتراك وغير المسلمين من رعايا 
الامبراطورية. فلقد أظهرت التطورات السياسية التي شهدتها الأوضاع في الإمبراطورية 
العثمائية: لاحقأء أن هاتين الدعوتين قد انطوتا على بعض أوجه القصور والضعف. وأن 
آوجه القصور والضعف هذه ما لبثت أن استفحلت وتضخمت عندما وضعت هاتان 
الدعوتان موضع التطبيق العمليء و في أجواء سياسية يسودها التوجس ویغلب علیها طابع 
التوتر وتات 
فبالنسبة إلى الدعوة إلى (الجامعة العثمانية4» كانت الشكوك تراود فئة من المثقفين 
والسياسيين العثمانيين في إمكان تحقيق الإصلاح» وضمان «ولاء» آبناء الأقلیات الدينية 
والقومية من رعایا الامبراطوریة من خلال «التنظيمات؛ التي أصدرها السلطان عبد المجيد 
الأولء وتحديداً «خط شريف كوخانه؛ ودخط شريف همایون" اللذین أكداء من جملة ما 
أكداه» على وجوب المساواة مدنياً واجتماعياً بين جميع رعايا الامبراطورية بغض النظر عن 
انتماءاتهم الدينية والقومية» واعتبارهم جميعاً مواطنين تجمعهم رابطة الوطن العثماني. لقد 
اعتقدت هذه الفئة» من المثقفين والسياسيين» إن ذلك أمر يستحيل تطبيقه في دولة كالسلطنة 
العثمانية» لأن «التنظيمات» كان ١من‏ شأها بالواقع أن تعطي الدول الأخرى فرصاً جديدة 
للتدخل. .. كما كان من شأئنباء فضلاً عن ذلك» أن تمنح حرية جديدة للشعوب 
الحکومة تتیح لها آن تقوي نفسها وتثور. فالشعوب السيحية في البلقان کانت تشعر 
بشعور وطني خاص» وکانت ترغب في الاستقلال» بينما كان الشعور الوطني العثماني 
يكاد لا يكرن موجوداً؛. ومن ثم فقد خلصت هذه الفثة العترضة ال القول بأن هذه 
الاصلاحات» ما دامت امبنية على مبدأ لم يمتحن بعد ولم يكن يؤمن به حقيقة أحدء لا بد 


)14( وكما يصدق ذلك عل المثقفين العرب المسلمين الذين تطرقنا إليهم في هذا الببحث» فإنه يصدق 
على مثقفین آخرین ‏ نتطرق (لیهم» لعل آبرزهم ساطع العصري (۱۸۸۰ - ۱۹۲۸) الذي برز نشاطه الفكري 
بعد عام ۰۱۹۱6 انظر : ولیام ل. کلیفلاند. ساطع الحصري من الفکرة العشمانية ال العروبة» تعریب فیکتور 
سحاب (پیروت : دار الوحدق ۰6۱۹۸۳ ص ۰1۸ ۰۷۶۰۷۳ ۰۷۱ ۰۸۲-۸۱ ۸۵-۸۶ و۸۸ 
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آن دم تلك البادی التي کانت قوة الامبراطورية لا بل كيانهاء قائماً عليها: أي سلطة 
الشرع الاسلامي وسيطرة العنصر التركي السلم» ۴۳ ولقد آلت مقالید الأمور في الدولة 
العثمانية» عقب الانقلاب العثماني وخلع السلطان عبد الحميد» إلى ساسة کانوا یشاطرون 
عل ما یبدی هذه الفئة في الرأي والاعتقاد بخصوص مساألة «ولاء؟ الأقليات الدينية 
والقوميات غير التركية نحو «الوطن العثماني». فعندما نشط المثقفون والسياسيون العرب» 
مستفيدين من أجواء الحرية النسبية التي أشاعها العهد العثماني الجديد؛ من أجل التعبير عن 
أفكارهم وتطلعاتهم القومية» من خلال تأسيس الجمعيات الأدبية والأحزاب السياسية 
الداعية إلى الإصلاح والحكم الذاتي» أخذ ساسة العهد الجديد ينظرون إلى تلك النشاطات 
بعين التوجّس والريبة» وتمثلت ردود فعلهم إزاء ذلك في الحد من تلك النشاطات» بل 
منعها من جهة» ومن جهة أخرى في تزايد اعتمادهم على العنصر التركي في تنفيذ 
الإصلاحات التي جاؤوا لتحقيقها من أجل المحافظة على وحدة الامبراطورية وتقويتها بوجه 
الضغوط الخارجية. ولقد عبّر هذا النهج عن نفسه» على الصعيد السياسي» في استبدال 
الدعوة إلى «الجامعة العثمانية؛ بالدعوة إلى «الوحدة الطورانية»» التي مبدف إلى وحدة قومية 
تضم جيع المنحدرين من أصل تركي» والناطقين باللغة التركية» بل تسعى أيضاً إلى «تتريك؛ 
آبناء القومیات الأخری في الامبراطوریة» من خلال التشديد على استعمال اللغة التركية في 
الدارس والسسات املکومية. 


والشمور بالعزلة» الذي راود العرب |زاء تنامي الدعوة ال «الوحدة الطورانیة»؛ 
راود غیر السلمین من رعایا الامبراطورية العثمانية شمور مائل له. إلى حد ماء إزاء بروز 
الدعوة إلى «الجامعة الاسلامية». فلقد كانت سياسة الدولة العثمانية تجاه المسيحيين واليهود 
تقوم على أساس اعتبارهم «أهل ذمّة؛ ومعاملتهم بوصفهم «رعايا» لا «مواطنين»» ومن ثم 
كان هؤلاء «يمنعون من الخدمة في الیش وتحرم عليهم كثير من وظائف الدولة العليا 
في مجالي السياسة والادارة»""؟. ولقد اتخذت الدول الاوروبية (بریطانیا وفرنسا وروسيا) 
من هذه الأقليات والعمل على حمايتها ذريعة للتدخل في شؤون الدولة العثمانية. وعلى 
الرغم من أن الدولة العثمانية قد اتخذت» رسمياء من الإجراءات ما يمكن أن يحبط نوايا 
تلك الدول الأوروبية» إلا أن هذه الأخيرة» قد تمكنت من عقد صلات مع أقطاب تلك 
الأقليات. وبالتالي أخذت بريطانيا تذعي حايتها للبروتستانتيين» وأخذت فرنسا تدعي 
حمايتها للكاثوليك والموارنة» وأخذت روسيا تذعي حمايتها للأرثوذوكس. 

وعندما حاول دعاة الإصلاح رأب الصدع » من خلال الترويج لفكرة «الجامعة 
العثمانية؛» فإن دعو ة السلطان عبد الحميد إلى «الجامعة الإسلامية»؛ جاءت» كما عبّر أحد 
الكتّاب المسيحيين» لتحيي «نظرة العصور الوسطى التي قسمت البشرية فثتين رئيسيتين» 





(55) حوراني» الفكر العري في عصر اللهشت ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ۲۸ 
11( موسی› الفكر العري في العصر الحديث: سورياء من القرن الثامن عشر حتى العام ۰۱۹۱۸ 
ص ۱۸ + ۰.۱۹ 
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فتة السلمین (الومنین) وفثة غیر السلمین (الکفار).. .»۳ الأمر الذي أحياء بالتالي» 
عند غير المسلمين الشعور بالعزلة عن عیطیم الاسلامي» ونمی لدم التطلم إل تحویل 
الا مب ر اطورية العشمانيه لل دولة «علمانیةه» على غرار دول آوروبا؛ تنح مواطتيها حقوقاً 
متساوية بغض النظر عن انتماءاتهم الدينية. 

ويمكن اعتبار آراء فرح انطون؛ في هذا الخصوصء نموذجاً لموقف الكتّاب 
والثقفين المسيحيين عموماً. لقد وعى فرح انطوان ‏ الذي عرف عنه دعوته المتحمسة إلى 
«الجامعة العثمانية» ‏ الطابع السياسي للدعوة إلى «الجامعة الإسلامية»» وأشار إلى أصلها 
ومصدرها السلطان عبد الحميدء والدواقع التي حدت به إلى الترويج لها. إلا أنه ما 
يلاحظء أنه في الوقت الذي لم يبد فيه انطون أي اعتراض على استخدام السلطان العثماني 
فكرة «الجامعة الإسلامية؛ كوسيلة سياسية في إطار سياسته الخارجية تجاه الدول الأوروبية» 
فانه لح» في الوقت ذاته» بحذر شدید» إلى عدم صواب ترويج السلطان له في سياسته 
الداخلية مع الرعيةء لأن سلامة الدولة العثمانية في الداخل لا تتحقق الا من خلال 
الدعوة إلى 520 العثمانية؛» كما أن «الجامعة الاسلامية؛ تكفل سلامتها في الخارج 
«الأولى لسلامة الدولة في الداخل . والثانية لسلامة الدولة في الخارج . الأول تجعلها 
جسماً واحداً مس با كل عضو من أعضائه. والثانية تقذف المهابة ل ة في قلوب 
خصومها وتبعث كل عدو على الافتكار ملياً قبل الإقدام عل شو يريد با ۰۱ 

شم ما ليث انطون آن خطا خطوة أخرى في نمده فکرة (اطامعة الاسلامیة؛» 
باعتبارها عاولة لتحقيق الوحدة بین «أبناء الشرق» علی آساس دینی» حيث أكد أنه من 
الخطأ اتخاذ الدين أساساً لوحدة البشر واجتماعهم» لاعتقاده أن الوحدة الدينية مستحيلة» 
لأا تتنافى» بحسب اعتقاده» مع إحدى طبائع الكون؛ وبالتالي مع إحدى طبائع العقل 
البشري» «فالكون مطبوع على التنوع؟) کما آن العقل البشري» هو الاخر» «مطبوع على 
الاختلاف والتباين. . فالتنوع 5 لا بد منه في الأشياء والأشخاص والأفكار والمعتقدات. 
هكذا خلق البشر وعقولهم ومن يطلب وحلتهم فإنه يطلب أمراً مستحيلاً. .20. وفي 


(1۷) شراپ اللمثقفون العرب والغرب: عصر النهضةء ۱۸۷۵ - ۰۱۹۱۶ ص ۰۱۱5 

(۸) فرح انطون» «الامبراطور غليوم والجامعة العثماتية أو الاسلاميةء» الجامعة (اللدامعة العثمانية)» 
السنة ۰۱ ابلزء ۲ (نیسان/ ابریل ۰۱۸۹۹ ص ۰۱۸ 

)14( فرح انطون : این رشد وفلسفته. . . وفي ذیل الکتاب ردود [عمد عبده] على ل[َجلة] الامعة 
فى مت مقالات... وأجوبة [بجلة] ا مقالات أيضاً (الاسكندرية: الجامعةء ۰۱۹۰۳ 
ص ۱۵۵ - ۱۵۷+ #رد رنان على حارميه ومناظريةء» الجامعة (الجامعة العثمائية)» السنة ۳ ابزء ۷ (آذار/ 
مارس ۰0۱۹۰۲ ص ٤٥٤‏ ؛ «الشيخ عمد عبده والجامعة ٠»‏ ال جامعة (الجامعة العثمانية)» السئة ۵. املزء ۳ 
(آب/ اغسطس ٦٠۱۹)ء‏ ص ۱۳۲؛ «فلسفة جال الدین الافغاني » اامعة (اامعة العثمانیة): السنة ۵. 
الجزء 4 ١(‏ أيلول/ سبتمير ۰0۱۹۰7 ص ۱۱۵ السنة ۵. الجزء ۵ (۱۵ آیلول/ سبتمبر ۰۱۹۰7 ص ۱۹۱ 
رالسنة ۰۵ الجزء ١‏ (۱ تشرین الأول/ اکتوبر ۰0۱۹۰5 ص ۰۲۳۸ ومد عبده والافغاتي»» امحامعة 
(الحامعة العثمانیة). الستة ۰۵ الزء‌ان ۱۱ و۱۲ (کانون الثانيی/ینایر ۰6۱٩۰۷‏ ص ۱۹4 - 1۲۰. 
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هاية الطاف» انتهی انطون ال آن «الرغبة في الساواة بین آبناء الأمة مساواة مطلقة بقطع 
النظر عن مذاهبهم تم لیکونوا جميعاً أمة واحدة» إنما تقتضي «فصل السلطة الدنية 
عن السلطة الدینیة»" ۰۳ لآن ذلك من شأنه أن يؤدي «إلى وضع شرائع عمومية يستوي 
لديها جميع عناصر الناس حتى المؤمن والكافر وإرجاع (السلطة) إلى مصدرها الحقيقي الذي 
هو اله 2 - 5 


والواقع» أن هذا الموقف «العلماني» قد انسحب. أيضاًء عل «صنو» فكرة الجامعة 
الإسلامية» وأعني فكرة «الجامعة العربية». وفى هذا المجال أيضاًء لعب المثقفون 
السيحيون الشوام (ويمكن أن نضيف اليهم - صلاح الدين القاسمي» ولکن بدوافع 
مغایرة) دوراً بارزآ؛ ذلك ان ظروف الصراع الطائفي الذي اکتَوّوا بناره من جهته 
وشعور العزلة الذي تنامى في نفوسهم نتيجة لسياسة السلطان عبد الحميد الداعية إلى 
«الجامعة الاسلامية» من جهة أخرى» والثقافة الأوروبية (العلمانية) التى تأثروا مها من 
جهة ثالثة» جعلتهم يقفون من الدين» عموماء موقفاً سلبياً. وانسجاماً مع موقفهم هذاء 
وفي سعيهم إلى «العثور على موقع في التاريخ خارج العالم الديني؟ يتيح لهم التواصل مع 
محيطهم الاسلامي والانفتاح عليه عمدوا إلى «علمنة النظرة إلى التاريخ:”'"". وبالتالي فقد 
خلصوا ال آن «العروبة» يمكن أن تعد الإطار المشترك الذي يحتويهم ويحتوي المسلمين في 
آن واحدء ولكن شريطة أن تكون بمعزل عن محتواها الديني. 


ولا شك في أنهم كانواء في سعيهم هذاء يحاولون إعادة تركيب الشعور القومي 
العربي وصياغته وفقاً لقاييس الحركات القومية التي شهدتها أوروياء عل آثر حرکات 
الإصلاح الديني وظهور المذاهب البروتستانتية» غاضين النظر عن حقيقة جوهرية هي: أنه 
لا يمكن الفصلء بأي حال من الأحوال» بين العروبة» والإسلام» الذي هو أساس 
شعور العرب بوحدتهم» وأنه إذا كانت «العلمانية» ممكنة التطبيق في أوروبا كنظام 
للحكم؛ فإنها لا يمكن إضفاؤهاء بالصيغة ذاتهاء على الشعور القومي العربي. ولقد كان 
ذا الفهم «العلمانی» للقومية العربية سبباً في نظرة الشك التي نظر بها مناصري «الجامعة 
العثمانية؛ و«الجامعة الاسلامية» ودعاتهما على حد سواء إلى فكرة «الجامعة العربية» 
ودعاتها. 


وليست هذهء في الواقع» نقطة الضعف الوحيدة التي انطوت عليها الدعوة إلى 
«الجامعة العربية»» وكانت بسببها هدفاً للطعن والاتهام» إذ إنه مما أخذ على دعاتهاء أيضاًء 


(۷۰) انطون. این رشد وفلسفته. ص ۱۵۲ وما بعدهاء ۱۹۶ و۲۰۸ - ۰.۲۰۹ 

)۷۱( فرح انطون» «تعقيب على مقالء ؛ الجامعة (الجامعة العثمائية)؛ السنة ۰۵ ا لجزء ۸ (تشرین 
الثاني/ نوفمبر ۰6۱۹۰7 ص ۰1۸۸ 

(۷۷) شرا الثقفون العرب والغرب: عصر النهشت. ۱۸۷۵ - ۰۱۹۱4 ص ۷۳ و1۸. انظر ایضاً: 
حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. ۸ . ۰۱۹۳٩‏ ص ۱۳۲ ۱۳۶ و۰۳۲۸ 
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عدم وضوح تصوراتهم عن حدود الوطن العربي . فلقد تراوحت هذه الحدود بين الاقتصار 
على ما يحد سورية» عند بطرس البستاني "۳ وما يضم البلدان الناطقة بالضاد في آسياء 
عند نجيب عازوري”*"2: مركزين اهتمامهم» عموماًء على سورية الكبرى أو الشام (ومما 
يلفت الانتباه أن معظمهم کانوا من الشوام) متجاهلين الأقطار العربية الواقعة في 
افريقياء وعلى الأخص مصر التي أصرٌ نجيب عازوري في كتابه يقظة الأمة العربية0© 
على أنها ليست عربية بكل معنى الكلمة. 


ولقد عزي ذلك إلى خشيتهم » » عل الأقل بالنسبة ال بعضهم من إثارة اعتراض أو 
غضب بریطانیا وفرنسا اللتين كانتا تبسطان نقوذيهما على مصر والسودان وأقطار شمال 
آفریقیا. والواقع أن هناك ثمة إشارات إلى أن بعض هولاء الدعا:" ۰۲ کانوا علی اتصال 
لات والقتصلیات الأوروبية وجاولون التنسیق بین نشاطاتهم السياسية و خطط 
0 وفرنساء بشأن تقسيم تركة «الرجل المريض» ‏ الامبراطورية العثمانية» آملين» من 
وراء ذلك» تحقيق هدفهم المتمثل في [ إقامة كيان عربي واحد. 


ومعروف ما آلت إليه الأمورء ولا سيما بعد أن نشرت حكومة روسيا السوفياتية 
الاتفاقیات السرية (وخصوصاً اتفاقية سایکس . - بيكو) المتعلقة باقتسام أجزاء الامبراطورية 
العثمانية بين الدول الأوروبية. وبالتالي» فقد قُدَّر لاتفاقية سايكس - بيكو المشؤومة تلك» 
أن تطيح بآمال دعاة «الجامعة العربية». وها ليث هؤلاء أن ان نتشروا في جنبات البيت 
العربي الكبير» تفصل بينهم الجدران التي أقامتها تلك الاتفاقية؛ وجعلتهم يجترون بمرارة 
همومهم القومية ويتشاغلون بهاء أحياناً» وفي أحايين أخرى ينصرفون لمواجهة المشكلات 
التي أثارها لهم واقع التجزئة . 


و يكن نصيب الدعوتين الأخريين ‏ (الجامعة العثمانية؛ و(الجامعة الاسلامية» ‏ من 
الإخفاق أقل من ذلكء إذ مما لا شك فيه أن أوجه القصور والضعف التي انطوت علیها 
كلتا الدعوتين قد حدّتا كثيراً من إمكان تحقيق الهدف الأساسي الذي طرحتا من أجله - 
أعني: مواجهة محاولات الدول الأوروبية للتدخل في شؤون الامبراطورية العثمانية» 
والعمل بالمقابل عل استقطاب «ولاء» جميع رعايا الامبراطورية. فالدعوة إلى الجامعة 


() حورايء المصدر نفسهء ص 179. 

(74) موسىء الفكر العربي في العصر الحديث: سورياء من القرن الثامن عشر حتى العام 231414 
ص ۱۹۵ - ۰۱۹3 والمحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضت ۱۷۹۸ - ۱۹۱4: 
الاتجامات الديتية والسياسية والاجتماعية والعلمیة. ص ۱۳۵. 

Azoury, Le Réveil de la nation arabe, p. 246, and (¥) 
.۲۵6 - ۲۵۳ قرفوط» تطور الفکرة العربية فی مصی ۱۸۰۵ - ۰۱۹۳۹ ص‎ 

(3/) موسىء المصدر نفسهء ص 585 2۲۲۱ 7٠1 7١1‏ و١281‏ وقرقوطهء المصدر نفسهء 
ص ۰۲۵6 
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العثمانيةء ما لبشت آن انکمشت لتطرح نفسها بوجه آخر تمثل على الدعوة إلى «الوحدة 
الطورانیة؛ الأمر الذي آدی ٍل انصراف العناصر القومية الاخری من رعایا الامبراطورية 
(غير الأتراك) عن التعاطف معهاء والتفکیر جدیاً في تکریس دولاءاتبم» القومية ابدیدة. 
وقد انعكس تأثير ذلك سلباً على الدعوة إلى «الجامعة الاسلامية؛؛ على الأقل بالنسبة إلى 
أنصارها من المثقفين والسياسيين العرب» إذ سرعان ما تضاءل تعاطف هؤلاء مع الدعوة 
الأخيرة» بعد أن آلت مقاليدها إلى رجال العهد العثماني ‏ التركي الجديد» واستقر المقام 
بقطاع واسع منهم حتشدین وراء الشریف حسین بن علي (۱۸۵۲ - ۱۹۳۱) سلیل الدوحة 
النبوية» الذي أعلن الثورة على السلطة العثمانية. وبالتالي» يمكن القول ان کلتا الدعوتین 
ساهمتاء بمعنى ماء في انبيار الامبراطورية العثمانية وزوالها على أثر اشتراكها في الخحرب 
العالمية الأولى (۱۹۱4). ١‏ 


امور (قاس 


العقل العربي الحديث وظاهرة التراجع 


الفصل التاسع 
العقل ‏ العقلانية في منعطف الألف الثالث 


مطاع صفدی(* 


لو تأملنا اليوم ماذا تعني «نباية التاريخ» بالنسبة ال الشروع الثقافي الغربي» لوجدنا 
أنفسنا مباشرة أمام أيقونة الفراغ التي يتلقفها مثقفو الغرب إجمالا بنوع من الغبطة الراکدق 
لأنه يشوبها شيء من الأسفء ممتزج بالخوف من حالة انفقاد كل تراث الفكر النمذجي 
الذي طبع تاريخ الثقافة الغربية منذ جذورها اليونانية. فإن مواجهة وضعية المجتمع ذي 
النموذج صفر لا تريح كثيراً عقوله التي اعتادت اختلاق النماذج» وتحريك اصطراعها 
الدائم في ما بينهاء آکثر ما انهمکت في تحقيقها فعلياً. لذلك لا يطيب لها العيش في 
الفراغ لتتأمل الفراغ. من هنا يستعاد النظر فيه» وتختلف من جديد زوايا رؤيته. ولعل 
أهم اكتشاف متميز في هذا الصددء هو النظر إلى الفراغ كشفافية» وليس ترم من كت 
وفي ذاته . فالایقونة الفردة |ذاً تلقی توأمها - الختلف. ويمكن ل - التمعين أن يستعيد 
تشاطه الحایث التجريدي في آن واحد . فالفراغ ما بعد خاية التاریخ ب پتشبث مپذه الواقعية 
المابعدية لكي يقدم عن ذاته ثمة أيقوئة تفكيرية خاصةء حتی لا يجمل كل فكرة عته تنهار 
في فراغه من دون رجعة. لكن الشفاف يحاول تأكيد ماديته: ليس شيئا محروما من 
الوجود الكياني نبائياً. إن له ثمة قواماً. وان هذا القوام مرئي تماماً. يخلو من الحواجز 
السميكة. وفي حيزه الخاص تغدو الجهات تسميات لمسمى واحد. ليس له سطوح. لأن 
سطوحه أعماق. ليس له أعماق لأن أعماقه سطوح. ليس فيه داخل ولا خارج. ومع 
ذلك فهو لیس الفراغ الفارغ من نفسه بل هو هو المتلء بذاته حقا. يأي ال النظر واس 
لیس ببنیته الخاررجية فحسب»ء ولكن بتلك البنية» ما مجعلها کذلك أي تأتي هي ونظامها 
معا 


)+ مدير عام مرکز الانماء القرمي بيروت . 
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ما حدث تابعدية #ثباية العاریخ» لیس هو الانتهاء من کل قبلیتها فحسب. بل 
استعادة نماذجها السابقةت التنافية في ما بینها؛ استعادتبا کتحف قابلة للتجاور 
والاصطفاف معا عل رفوف ومدارج الاضر؛ ليس كحكايا أو أساطير مجردة عن 
تاریخیانها. بل کأساطیر مسترجعة وراجعة حتی بعد حقبة نزع التقدیس عنها؛ لکنها تعود 
هذه الرة وهی مملة ب تشکیلیها السابقین: التشکیل الأول» عندما كانت مؤسطرة حقاً 
(تقدیسیة) ولا تدري بخاصیتها تلك. والتشکیل الثاني؛ عندما دخلت في صراع نزع 
تلك الاسطورة. والعودة الراهنة للأسطورة تحمل هذین التشکیلین» حیث لا یتبقی من 
الأسطورة الا حکایتها السردية فقط . وبذلك تدخل في اللاتاريخية من جدید. لکنها 
عندما يحتويبا حيز الشفافية فإنها تدخل في صناعة مشهدية لها راهنية وفورية . 

بهذه الطريقة يمكن للحداثوي المعرفي التقاطها من دون أن تضطره إلى اتخاذ أي 
موقف دوعمائن قبل + رافض آو قابل» |زاء‌ها. فمطالبة الذات پالوقفية؛ يضمب العهود 
القدیی هي مما لا تطيقه طبيعة المشهديةء وا لا تتحمله جرد النظرة العابرة إلى أية 
مشهدية» ذلك أن المرآوية تقف بالمرصاد ضد أية مشهدية تحاول احتكار المسرح كله 
وحدها. وحتى تتمكن المشهدية من الحفاظ على دورها السردي وخصوصيته في عالم 
مرآوي متسلط وحدهء فإنهبا مضطرة ليس إلى تعددية المشاهد فحسبء بل إلى إعادة 
صياغة أيقونتها ذاتبا كمشهدية» مع كل مشهد آخر. 

بذلك لا يبتلع الفراغ الشفافية» من ناحية ولا تبددها تلاعبات المرآوية وأساليبها 
في تخطيف وتشبيح وتسريع كل ما له مشروع قوام مشهدي حقيقي. فالشفاف الذي 
یعجز عن تقدیم ما یشف عنه معرّض مقدماً للتبديد في إحدى عواصف المرآوية. 
وهكذا يمكن للحداثوي/ العرفي أن يقدم تمعيئه الخاص . إنه يكشف في الفراغ الابعدي 
هذا أنه ليس هو اسمه ذاك تماماًء باعتباره قابلاً للتحول إلى مسرح» تلتمع على خشبته 
توأمة المشهدية/ المرآوية. ونقصان الفراغ من تطابق كامل مع اسمه ناجم أولاً عن 
مواقعیته الابعدية هذه بالنسبة إلى (نهاية التاریخ 2 اذ تکشف آأیقونة الفراغ - الناقص» أنه 
لیس هو الاتي المحتوم بعد نهاية التاریخ» اا a‏ فما 
هو هذا الفراغ إذن إن لم یکن دخولاً في «براءة الصیرورة»» آأي استرجاعاً للتاريخ الأصلي 
من دون أي توصيف أو تخصيص. نه بکلمة واحدة: بوابة العال 
جغرافیاته» وتأريخيات هذه الجغرافيات. لذلك يمكن القول بشيء من الاطمئنان إلى أن 
هذا الفراغ ربما کان آقل من اسمه لأنه يفسح مجالاً في حيزه ذاته لاسم آخرء هو 
الشفافية . إنه ما يشير إليهاء ویتقارب منها. وقد یکون في لحظة قد غدا هو هي. لكن 
هذا التجاور والتأشيرء حتى من طرف واحد» بين الفراغ والشفافية » يعني اشتمال النص 
الواحد الذي يجمع نقوشهماء عا ی تعددية في افطابات؛ وأن ثمة لعبة توأمية جديدة» 
تتعدی الظاهر والباطن» العهود والوعود» النقشي والتأویلي . اما لعبة ستظل اصطلاحية 
ناقصة لتوأمةء خارج الشرعية/ المشروعية» ولها كل عنف الأنا / الآخرء المتجاوز لكل 
قصة هذه الازدواجية الملتبسة. فالمشهدية/ المرآاوية» ليست هي النقلة بين الاثنين كما عند 
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لاکان» ولکنها هي النقلة التي تبدد الاثنين سا بالعدم. إن استطاع استقطاما طرف 
واحدء هو المراوية» ال جانبه فقط ذلك أن إسقاط المشهديةء أو تقليص دررها يتيج 
للمراوية أن تكتسب كل أرصدة المشهدية لصالح استهلاك المرآوية» مع ضياع الأمل نبائياً 
يوماً ما بكشف استهلاكها العدمي الهائل تحت اسم المشهدية الذي تتقنع به. لكن لا 
تنطوي هذه التوأمة على عنف التعارض عادة بين القطبين. تین استت E‏ 
كذلك لا يتولد من تآخذها الانزياحي أية جدلية تاريخية أو طبقيةء ذلك أن انتشارها 
الفضائي» يتيح لكل أيقونة أن توجد في حيز الأخرى» EE‏ التأرجح 
(ممتادااههه۰0 عل رغم خصب جولاته في معرفيات الحداثة البعدية غربياً» لا يفيد 
في عقلنة العلاقة الملتبسة لتوأمة المشهدية/ المرآوية. فليس في هذه العلاقة تأرجح من 
قطب نحو آخر”'2. ولكن هناك دائماً مرآوية تتقمص قواماً مشهدياً» يحاول بدوره كشف 
حالة التقمص فيه. وبالمقابل يدخل المرآوي مجدداً في تقليد هذا الدور نفسه واختزاله. 
فهل يمكن القول في النهاية إن الشفافية مهددة بعودة أصلها: الفراغ ؛ فيحتل الفراغ نصّها 
وخطابها معاً؛ وحيقذ لا يعود ينقص الفراغ شيء؛ یتم التطابق بين الدال والدلالة. 
يستبد الرياضي وحده بكل نص. وأما التناص فتستبدٌ به المرآوية وحدها. ٠‏ تترجم الرياضي 
إلى معادلات المنافع. تحجب النص وتذيع عنه ترجماته النفعية الخالصة» مجددة لعبة الواحد 
الكلياني» وإزاءه بقية الأعداد» مجرد كثرة رقمية بحتة» يصير قصفها وقذقُها بالحدويّة 
القصووية التي تجرد الأشياء من كياناتها المحدودة» وتُشَبّحُها إلى ما لا نباية. فالتعددي 
ليس التفردن ولا التنوع» لکنه هو التذرية [التحویل إلى ذرات] في الفراغ: الصور 
والأصوات والوجوه واشطابات. لا ترید الرآوية آن تضبّط وهي في آیقونتها تلك. آي 
کمرآوية. فهي مضطرة دائماً ال آن تلعب الشهدیق حتی تضطر الشهدية بدورها إلى أن 
تلعب انکار ذاتها» التي ليست ذاتبا. اضطرار الرآوية یفسر حاجتها دائماً پل (عادة اللحمة 
مع توأمها الآخرء ويكشف حتى الآن عن عدم اکتمال الرآوية نفسها. فهي آقل من 
ذاتباء كما كان الفراغ (الغربي) أقلّ من ذاته. هذا النقصان يشكل حظ المشهدية بهامش. 
لكن هذا الهامش هو في اضمحلال مستمر. ليس أدل على ذلك من أن الأمركة المعاصرة 
شتت كل جاهزيات الحرب العالمية الثالثة على بقية العام» ومن بوابته العربیة» مستخدمة 
هذه البقية من العالمء والبقية من العرب» ضد كلتيهماء أي ضد البقيتين معاء برضاهما 


)١(‏ قد ینید "التارجح» في مفهمة التعددية في التیارات الفكرية والنزعات الفنية ملء مساحة 
عرضانية» من دون أن يقع على بعضها حق احتكاري في تسمية التشکیل العام لنظر العصر. ولعل ظاهرة 
الموضة (الطراز) تعبّر عن هذا التحول السريع للأذواق وتنوعهاء من دون أن تدخل في ما بينها في صراع 
النفي والتعارض المتبادل. فالقطيعة المعرفية في عصر الحداثة البعدية قد أنجزت كل مهماتها التاريخية قبل أن 
تاج ارخ الذي يقبل بعرض كثرة من المناظرء لا يستبد أحدها بالمشهدية العامة وحده. وقد يكون هذا 
الأفهوم قريباً ما يدعى ب «النسبية الحضارية»» أو الثقافية» التي تقيس فروقاً معرفية بين جتمعات لا تزال 
تخوض معارك القطيعات الايديولوجيةء وأخرى تجاوزت هذا التاريخ التعارضي . 
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الکامل» بالتعبثة والال والشرعية الدولية ومسساا. فلقد انتفت جميع أسماء الحادثات» 
وأطيح بها عن رؤوسهاء ولم تزور بأسماء آخری؛ أو تعجب بأقنعة کما اعتادت 
دکتاتوریات الاعلام السابقة» لكنها خضعت لِعُدَّة المرآوية وآلاتها الشيطانية» من التسريع 
إلى التصعيق فالتشبيح وَالتَذْريهَء بحیث تم اختلاق طبقة آخری کاملة من الاحدائیات 
المرآوية ما فوق طبقة المايحدث الفعلي. والاحدائیات ليست مجرد اختزالاات ضوئية ولمعانية 
قحسب. لکنها تبطل عملية الترمیز» تأسر الحواس في حقل غاص بالمؤثرات المادّوية 
المتلاحقة المتزاحمة» الحاضرة الزائلة كلها في التسريع والتصعيق الذي يظل عتفظاً بفجائيته» 
بحيث لا يتيح لأي عنصرء خارج هذا الحقل» » أن يسترد المبادرة للحظة أو لمحة 
فالدورية اللامتناهية لا تُلتقط كذرات. والحركة القصوى تُبِدّد المتحرك نفسه الذي من 
المفترض أصلاً ألا يتخذ أي قوام» وإلا سقطت المرآوية. وكاد مشهد أن يقوم على 
شظاياهاء وهو الممنوع الأكبر. 


لا يسمح ال الاحدائیات الراوية بتسویر آي حقل آخرء مجاوراً له في زاوية منه» 
أو في أية جهة تقم خارج خطوطه. فهو التشکیل الوحید المکن في عالية الاستبداد 
الجديد الذي يلف جغرافية الأرض كلها بما فيها مركزية المرآوية: أمريكاء التي ليست هي 
كذلك مركزية تمامء لأنها أولى ضحايا الأمركة التي اسمها الاصطلاحي المرآويةء والمرآوية 
التي تمارسها الأمركة» باعتبارها من أهم أدوات تنفيذها العصرية ليس إلا. 


الشر الحض ليس حدثاً» لا زمنياً ولا مكانياً. وفي هندسته الطوبوغرافية لا يمكن 
تحديد مركز ومحيط. فالاندياح شمولي بحيث يتعذر كل تشكيل. ومن هنا المغزى ا حقيقي 
لانبيار الثنائيات. وحتى صيغة التوأمة» أو الأنا/ الآخرء التي شغلت حقبة العلوم 
الإنسانية ما قبل الحرب العالمية الثالثةء اعت يها ناي إلى تاه اد فالشر 
الحضص عاد يسكن العالم. ول يعد يكفي في نصوصه تحديد أقطابه أو فعلائه الرئيسيين» 
إذ إنبم باتوا كذلك من ضحاياه. فالزامرة هي أيضًا كأقوى أسلحتها: فضائية وفراغية» 
وأقطاببا کل التعلقین والمنهارين في هذا الفراغ. لذلك فإن مصطلح الأمركة ليس جغرافياً 
بقدر ما هو وبائي وجرائیم الوباء تولد من جسام ضحایاه بالذات» لکن آمریکا: 
امغرافية والدولة والوسسات والصالح (الافویزیة) هي من آکبر الفعلاء والضحایا معا. 
إنها مرآة عظمى في انفجار المرآوية”" . 


ليس الشر المحض هو كذلك لأنه شر حقيقي» بل إنه كل ما يصير محضاً خالصاًء 
يغدو خارج المفهمة» خارج التعامل إلا من طرف واحدء أي يبقى وهو الطرف الأوحد» 


(۲) لا يعني مصطلح «الأمركة» أمريكا وحدهاء بل إن أمريكا نفسها هي الضحية الأول للامرکة 
التي تعم الغرب؛ ويعد انفجار أهداف الحرب العالمية الثالئة» غدت وباءًَ كونياء وأهم أعراضه ليس تسميم 
البيئة الحيوية وحدهاء بل سلب الشعوب وعيها وحقها في استخدام أنظمتها المعرفية والتعامل مع أشياء 
العا بحسب نوازع تراثها الثقافي وشخصيتها الحضارية المتميزة. 
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معقول آو لا معقول ذاته الذي لا یعقله آحد. انه الفاعل الطلق. ولذلك کانت تسمية 
المرآوية كأفهوم» أوّل محاولة لإعادة بناء ثمة مطل أو شرفة متواضعة» حتی یمکن التطلع 
من خلالها ال هذا البحران الهائل هذا السديم الذي يدم فيه كل شيء ويعاد بناؤه بما 
لا يمكن منذ الآن القول عنه إنه أشياء أخرىء أو عالم جديد مجهول تماماً. فالمرآوية 
كأفهوم » لا ترقى إلى مصطلح› ولكنها أقرب إلى ترميز ‏ لا رمزية له - إجرائي أو عملياني 
فحسب. فليس من السهل أبدًا في عصر اضمحلال اللغة» وانحدارها إلى درجة الدلالة 
صفرء إعادة تسمية كل الأشياء التي تفقد كياناتها ما إن يُشرع في رؤيتهاء كما لو أن 
الحرب العالمية الثالثة كان من المفترض أن تزيل العالم - بفعل التدمير الشامل لكلا طرفي 
الاستقطاب النووي. لكن الحرب التي وقعت مرآویا وليس نووياً فیزیائیاًء کہا كان 
متوقعاً لها؛ حققت تدمیر ماضي العام ؛ المرآوية هي موت الذاكرة. وما بعد ذلك» تعبير 
ممتنع على القول والفهم. 
عالم ما يعد الحرب العالمية الثالثة لا يمكن القول عنه إنه يولد من جديدء ولا إنه 
يعود إلى الوضع الخام أو إلى عتبة بدءٍ آخرء بل أقرب تعبير بسيط في هذا السياق هو أننا 
إزاء عالم في درجة صفرء إذ إن ما حدث ليس هو: فقدان الذاكرة؛ ولكنه تدمير 
الذاکرة. والفارق بین الفقدان والتدمير هناء هو أن الأول يبقى على حد أدنى من معرفة 
الفقدان» من الشعور پذا الفقدان. ولذلك یکون هناك ثمة أمل في استرجاع قريب أو 
بعید للذاکرة. آما التدمیر فهو فقدان للذاکرة وللشعور پذا الفقدان معا . لذلك كان تعبیر: 
عالم في درجة صفرء أقرب إلى ترميز ما لم يعد يمكن ترميزه» أي أننا نواجه ذلك الوضع 
المستحيل » على الصعيد الأنطولوجي الذي هو الخروج من الصفر ال ما يليه إل جرد : 
واحد وان أمكن تصور هذا الخروج مرآویاً فیحسب» بالاستناد إل التجريد الرياضي» 
لکن السألة مي آن هذا الشروج سوف یُسمّی عندئذ» بحسب ذاكرة الصطلحات 
التراکمة. بما هو نوع من البدءء وإعادة البدء أو الإنتاج» والخلق من عدم. . إلى آخر 
هذه الترسيمات المستهلكةء إذ إن اللجوء إلى استخدام مثل هذه الأفاهيم يعني أن الذاكرة 
لا تزال تعمل من ما وراء الفقدان» وآن جاهزية الأفاهيم لا تزال لها بقيةٌ ما فحسب» 
بل ان جهاز الفهمة ذاته لا یزال سلیماً بشکل ما. لکن ما یدرینا آن مثل هذا الاستنتاج 
هو محض تشبیح مرآوي خالص کذلك! 
وحتی عندما نستخدم تعبیر: العام في درجة صفرء فاننا نحاول استثناف عمل 
المشهدية» ما دامت الشهدية لا تستطیع آن تستسلم لواقعة اضمحلال اللغة. فهي مضطرة 
حتى إلى استذكار أفاهيم من الذاكرة ‏ المدمرة» لا لتنصب مشاهد عن هذا التدمیر 
فحسب» بل لتجعل نفسها کذلك كمشهدية» تقع على مسافة من أي مشهد تنصبه. من 
هنا لا يد من تقديم أي مشهد مرفقاً بالتحذير من شبهات البيانات ومصطلحات الكلام 
الذي يصوغ نصوصه. . فإن لفظة «الدرجة صفر» لها سحرها البلاغي» وقد عششت في 
خلاياها ذكريات استخدامات كثيرةء» مؤسطرة» وخصوصاً انطلاقاً من الكتابة في درجة 
الصفر ل رولان بارت. وما يمكن أن يكون دعا إليه كارل بوير قبل بارت يسنوات طويلة 
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حول ما پعنیه من دعوة إلى مجتمع النموذج صفر؛ التي لم تتلبس آلفاظها . هذه بالذات» 
وان کانت عَتَنْها تاماً. في ضوء ذلك» فانتا نتقبل تحذیر عدم التبني آو التعلق الأدلجيء 
بل العاطفي» الذي تغرينا به كل أيقونات نصّية محمّلة بذاكرة اصطلاحية مدينة”" . 


فهل يمكن الآن أن نتأمل في مشهد عالم في درجة صفرء من خلال ذاكرة» لكنها 
ذاكرة مضادة» من نوع عبارة نيتشه : براءة الصيرورة. فهل تتيح مرآویٌ مثل هذا العا 
أن يكون انتقاله أو نقلته من درجة الصفر إلى أي واحدء كما لو كانت مشروعاً ما في 
براءة الصيرورة. لنتذكّر أولاً أن لحظة هذا الأفهوم ارتبطت أصلاً بإعلان موت الحداثة 
(بالحرف الكبير) واستهلالٍ لعصر الحداثة البعدية. ولقد كان ذلك إيذاناً خاسماً بيحدوث 
أكبر قطيعة معرفية» لا تقل خطورة عن قطيعة الحداثة الأولى الأنوارية التي جرى تبديد 
مشهديتها الأصلية سريعاً بمفهوم مرآوي هو التقدم. فالحداثة ‏ المغدورة ‏ إذن يحاول نيتشه 
استرداد ضوئها الخاص من أنواريتها المجهضة التأريخية» ليعيد تبرئة صيرورتها كحركة ل 
التاريخ بنقائه الخالص. فهل نحن اليوم في مثل هذا النعطف. وهل ان عام الدرجة 
صفر»ء هو قطيعة لا تسمح لكل أيقونات القطيعات السابقة 2 بمضاهاتها. فو قطيعة تقطع 
مع أفهوم القطيعة نفسه. وإنه لعالم يبرأ حتى من «براءة الصيرورة؛» لأنه في زمن 
اضمحلال اللغة يجري تشبيح مرآوي كذلك لأقنوم البراءة ذاته. فهو زمن أضعف من أن 
يتحمل مسؤولية حمل هذا الشعار على منكبيه. فانه غسق لا پسبقه نپار ولا يليه ليل. 
والاستعارة البلاغية هي تقريباً وحدها تفتح ثمة إشارات للتعامل محف ا التشبث 
بأية جاهزية مفهمة. وانه غسق لا یدفم ال التأمل. لا بقي الا عی نوع من لوعة» 
ليست كالحزن فى كآبتهاء ولا كالحنين فى تأسّيهاء ولا کالامل فی تطلمها الضاد ولا 
كالشغف في حماسها البارد. 1 ١‏ 

ماذا يتبقى أن تعنى عتبة الوقوف عند حظة (غیر الزمنية آبداً ولا التاریخية) حظة 
عالم في درجة صفرء سوى التورط في: a‏ + تغل فلا ا تان 
(مفهمة) المشهدية ني مختلفها الحض. وذلك أيضًا مما يغبت أن المرآوية ليست كاملة بعدء 
وأن الذاكرة لا تعود بعد فقدانهاء ولكنها قد تجيء من عدمها الخالص ذاكرة 0 
كيف » لاندري! وَلْْبْقَ على هذه الحادثة ان وفعت - فى خاميّتهاء إِد [نه » ربماء ما 
يشكل شبه رهانٍ لبقية مشهدية أن تعيد شهادتها يوم يتم انتصار كلي للمرآوية» ولا يعود 
بمقدور أحد أن يسميها باسمها ذاك» لكنه رهان يدخل كذلك في مواسم الحرث في 
العدم . 

كان من أبدع ما تميزت به الحداثة البعدية هو أنها قلصت من حتمية الاختیارات 
المفروضة بين قطبي المزدوجات والثنائيات. وهي حين تجاوزت صيغة (إما/ أو) فإنها أتاحت 
انحسار حدية القطبية» وأنزلت الأطراف من مرتبة الأقطاب المتناحرة» إلى مجرد أيقونات 


R. Popper, Misêre de l'historicisme (Paris: Plon, 1956). (۳) 
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قابلة بفرص متكافئة للعرض. فإذا جاء الجديد فإنه لا ينفي القديم» بل يتعايش معه. وإذا 
عادت کل امعارك» الاضي؛ فإنها لا ترجع مجرد أيقونات» وحفريات من الأزمان المنصرمة» 
بل يمكنها أن تكتسب شيئاً من حياة جديدة وإن كانت فاترة» وشيئاً من ألق» وان ۸ يكن 
متسلطاً وأخاذاً» وقليلاً من شغف لا يصير هوى» وزاداً من انفعال لا ينقلب إلى عصبية 
عضب شیر أن هذه التعددية في الأيقونات ليست مكنة إلا إذا شفت کل أيقونة عما 
ععلها کذلك» واستطاعت آن تعرض مشهدیتها اخاصت وأن تشغل من الفراغ الحيز المعادل 
الخخنصوصية قوامهاء لا أن تحاول ملء الفراغ وحدها. ذلك هو أفهوم للفراغ لا یمکن تخطیته 
بأية جاهزية معرفية إطلاقية» لأنه يظل طافحاً ما وراء حدود التحدید. وامجابیته اللتشرة هذه 
هي هي التي تعکس سلبية ملفوظته . . فاكتشاف الفراغ حدث معرفي وضع حداً لقصص القطائع 
الابيستمولوجية والحضارية السابقة التي غطت تمفصلات الشروع الثقافي الغري مع تحولاته 
الفاصلة؛ ذلك أن الديمقراطية السياسية لا تستطيع أن تنصب خيمتها في مكان مزدحم 
باحتقانات وايديولوجيات لم تُضَفٌ حساباتها المتبادلة بينها بعد. ولهذا كان أغرب ما يوصف 
به جتمم ما بعد الایدیولوجیات» بکونه فاقداً للحماسات» هادئاً وبارداً. وبالتالي فإن 
الديمقراطية تلقى ذاتها فيه كسلوك تلقائي أكثر منه تنظيمي سياسياًء وأکثر منه معياري 
أخلاقياً . من هنا تضيع خصوصية اة السياسية» ما پفسر انزواء النشاط السياسي 
اليومي في ما يشبه دائرة احتراف وشركات مهنية بدیلاً من الأحزاب الجماهيرية الكبرى 
التي غطت اواسط القرن في الغرب الأوروي. 


يستطيع مجتمع ما بعد الایدیولوجیات آن يسمي نفسه بمجتمع الشفافيت أو المجتمع 
الشفّاف» کما آبرزه الفیلسوف الایطالي جياني فایتمو» أحد دعائم فكر الحداثة المابعدية» 
لكن ذلك لا يمنع من أن تکون الشفافية مظهراً آخر للمرآویت 0 الأقل هي هذا 
التوصيف المتأرجح - وهنا يصح أفهوم التأرجح - لتمویجات تتراوح مشهدية أو مرآوية 
بدرجاتٍ وزوايا كثيرة» وتفاصيل متباينة. هذا التماوج يجعل التأرجحات بديلاً من 
الثنائیات ‏ تحل مکان عنف التعارض والتضاد نقلةٌ غیر حاسمة عبر التوأمت وهى ليست 
استقطابية . قتطباها لیسا منفصلین ماما ولا متصلین اما . والأئا یمکنها آن تصیر الأخر 
وبالعکس. كما لو أن عنف التحول يضمحل مع انقراض خصوصية الهویات التصارعة. 
عنف ام بات حسم العنف. فالمرآوية/ الشهدية هي من نمذجة هذا ال عن 
التوأمة» ولا تمت إلى عصر الثنائيات» إذ تكاد تكون كل واحدة منهما هي الأخری في 
أية لحظة. فلا خسم بينهما أبداً. وجتمع الشفافية هو هذه التوأمة الاستثنائية بالذات» بين 
المشهدية والمرآوية» ذلك أن الشفافية تكون مرآوية عندما لا تعود تتذكر نفسها كشفافية. 
ونكون مشهدية عندما تكف عن لعبة تسريع سطوحها وتشبيحها في مرايا لامتناهية لشيء 
مالم يدرك له قوام: : من هوء وأين يقع. . هكذا حدث لمجتمع «الشفافية» المزعوم عندما 
تورط في مقدمات وتنفيذ ونتائج حرب عالمية ثالئة حقيقية» وهو يعتقد أنه يركز نظاماً 
عالمياً جديداً لقیام دولة الواقع المتطابقة تماماً مع العقل ؛الدولة الشمولية الشسجمة 
الهيغلية. 
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مرآوية ارب العالية الثالثة نها ما ٍن تقع في زمان ومکان معینین؛ ولرة واحدة» 
حتى تستمر زمكانياً لامتناهياً» ومن دون أن يتمكن آحد من التقاط اسمها احقيقي» ولا 
الكشف عن استراتيجية التدمير الشمولية» وأسلحة الحق الطلق بحبال الضوء الصاعقة 
وحدها (اللیزر)» إذ صار ممكناً ومعقولاً إزالةٌ شعوب كاملة من خارطة الوجود الكياني» 
أو السياسي» وكأن الكارثة تحل في کوکب آخر ناء. . وفي الان ذاته فان القعلت وهم 
علماء ومهندسون ومخططون وخبراء حسابات الكترونية» يصوبون أهدافهم وهم في 

مختبراتهم ومعسكراتهم وطائ ثراتهم الشبحية شبه الومية. تنتفي ساحات القتال من المكان. 
تتجوی . وابلبهات التقليدية تنتزع من خارطاتهاء تعلق مرآوياً فوق العالم أجمع» فالأمركة 
صارت تعني تعمیم سلطة الحرب» کحرب قائمة دائم» في فلك الارض. ولکنها حرب 
يجري تشبيحها ما بين سطوح مرآوية لماعة لا تنتهي» بحيث لا یعود بالامکان التمییز بين 
الأصول والنسخ والفروع؛ ؛ والمرثئيات 7 ا 0 ۳ 29 
فهناك دائماً حرب» بل حروب مضادة لفهرم الحرب؛ وبالتالي يمكتها أن تمتطي هامات 
كل الدلالات الأخرى التي يجري صرع غ أيقوناتها في عواصف من التصعیق الاعلامي 
الرآوي؛ اللامتناهي بالالتماعات کبدیل عن الامحاءات والرموزء ویما هو لیس شيئاً على 
الاطلاق في الحصلة الأخيرة. فالحرب الضاده (لفهوم اطرب التقليدية) تستطيع أن 
تتخلص من کل مشهدبانها الحتيقة الألوفة - من جبهات وقتالات» وخطوط دفاعية 
وهجومية وأعتدة وضحایا وجرحی وأسرى . ۰ الخ. و ۳ باق» لکنه ليس في 
مرتبة تالية» أو خافية» الا أله معطل في مشهديتة الحقيقية› مشبّح في مرايا أخرى» لا 
تحصی ؛ خن تصیر وقانسها بالذات اشیاحا بیس اعیاح أخرى: وبذلك تفقد مؤثراتا کل 
مفعولاا اشاصة. والميزة زیاها. تفلت من التقییمات والتحدیدات. تزوغ من العاییر. 
تجهض ردو الفعل عل تحدیانها الأصلية التي لا تعود كذلك. يجري هكذا تلعيب الحرب 
کما تلعیب السلم. والهم للشر الحض آن یلعب بکل الوسائل» حتی وسائل مُعادیه 
الجماهيريين والتاريخيين» وآن تتحول کل مکافحة لب إلى فخ لأبطال المكافحة أنفسهم . 


التحچیب والتعمية والاستعارة والتورية» یمکن اعتبارما آقنعة مهترثة آقرب إل 
الشهدية. منها ال الرآوية السيطرة. فالشر الحض ۸ يعد محتاجاً إليها. ولانه غدا حضاً 
خالصاً في عصر الشفافية» فقد بات قادراً عل آن یشیم في آجواء الشفافية کلها؛ وآن 
يقلبها إلى سطوح مرآوية لا تعكس إلا خيالات لماعة خفيفة فاقدة ملامح أصولهاء تدخل 
في تشابه وتناسخ» ما يجعلها مستعصية على أي تكوين. مقابل التشكيل المنغلق الذي 
يكتسح الساحة المعرفية واحداً أوحدء في غضون العصر الحداثوي؛ ومقابل تعددية 
التشكيلات وانفتاحها في عصر الحداثة البعدية» وحت مطمح الشفافيت. فان السلطة 
المطلقة للمرآوية لا تصئّم تشكيلاء ولا تعدّد تشكيلات» ولكنها تفرط إمكانية التشكل 
ذاته. ومقابل التعددية هتاك إفراط بالأشباه والسّخ والأشباح بصورة مسبقة على تكوّن أي 
أصل أو أية أرومة. فإن تدمير الشفافية بالمرآوية يتم بواسطة إغراق التعددية بفرط 
التشكيل» وإفراط التشكيلات إلى درجة تشبيحها وتبويمها. كل ذلك كان تمهيداً 
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آنطولوجیاً لجي» الحرب العالمية الثالئة» إذ عندما تقع واقعتهاء يبدو كما لو أن شيئاً لم 
يقع حقاً. وبالتالي يغدو الشر المحض أحداثًا عادية» ويوميةء وقابلة لتدخل بیوت الناس 
أجمع في كل مكان. فالبؤرة في صميم العرب» لكن الدوائر المنداحة حولها تلفٌ الكرة 
الأرضية كلهاء وتدمجها في عالية ما بعد الحربء التي هي استمرارية عملیات ترائیها بعد 
أن تم تحویل کل الکیانات إلى جرد سطوح تتراقص عليها أشباحٌ ما كان مفاهيمَ ومعايير 
وأسساً لتشكيلات» مفصلت تاريخ الحداثة والحداثة المابعدية . 


الحرية اليوم : حق الفهم 

في عصر استبداد المرآوية تغدو الحرية محصورة في شعار واحد هو حق الفهم» حق 
المعرفة. فهناك دائماً فوق البصائر الحقيقية أشباه بصائر . وهناك مقابلها في العام آشباه 
عوالم تتمو تتموضع فوق ملاعد الاساسية. فالتسميم مش مشترك » يصيب طرفي العلاقة المعرفية: 
العقل والعال معاً. وقد رسخت آخیراً استراتيجية تجویع البشر؛ باعتبارها آهم وأقوی 
حاجز ويديل من استراتيجية اكتشاف العالم. فلم يحدث في التاريخ كما يحدث في هذا 
العصر» من تعاظم بالكم الهائل من العلومات» ولكن في الآن ذاتهء» وبذات المساحة 
والابعاد» یستبد التجهیل بوسائل اس والرژیة» وشل عملیات الادراك والوظائف 
المنطقية المتوافرة عند كل إنسان. وفي تاريخ المعرفة كانت هناك أنواع من الحواجز 
والعوائق تقوم بين العقل والواقع. وكثيراً ما -خدع العقل نفسه باختراع وسائل معرفية 
مشادة للمعرفة. ومنذ عصر الخرافات» فالأساطير» فالغيبيات العلوية المفارقة إلى مراحل 
المذهبيات والايديولوجيات» فإن صراعاً مستمراً كان يتناول لحظات المعرفة الثلاث: العقل 
العارف آو الدرك ووسائله من حواس وأدوات ومناهجء وأخیراً الوضوع؛ وهو 
الفترض وقوعه داثماً على مسافة من الوعي والحس معاً. ولقد أخذت الفلسفة» ثم 
العلم» على عاتقهما التفكير في هذه اللحظات المعرفية الثلاث» وإخضاعها للتحليل 
وإعادة التحليل في ضوء تقدم الأجهزة الثقافية» ونمو تكاملها الفردي الاجتماعي. وكان 
اکتشاف لظة النقد من آهم ما دخل عل زمن العرفة. وبعد آن کان النقد یتناول موضوع 
و توصل إلى فحص أدواتها اعتباراً من مستواها النطقي ال مستویاتبا العملية . ولقد 

غص الفكر الإنسانيء العربي سابقاًء والغربي لاحقاً واستمرارآ؛ غص بالنهجیات» 
وتعديل المنهجياتء وتعديل التعديل. حتى صار التفكير يعني ملازمة النقد. واكتشف 
النقد ما تعنيه القطيعة من أهمية بارزة أساسية من أجل فهم تحولات الفكر العظمى» التي 
من دونبا لم يكن لهذا الفكر أن يبرح عتبة الميثولوجيا والغيبيات. ولكن عندما وصل 
الفكر في رحلة تمعينه لذاته وللعالم من حوله إلى أن يجعل الأشياء تعلمه في كل من 





(4) ببذا المعنى» فإن المرآوية تبدو كما لو كانت النهاية المحتومة لكل المرحلة» غير المتمرحلة حقآء لما 
كان مرجرًاً أن تحققه اللحداثة البعدية. فالمرآوية هي سقوط الحداثة البعدية في ما لا يمكن أن مُفْهمه المابعدية 
ذاتهاء وبالتالي تفقد الحداثة أية مشهدية حقيقية لها. 
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ملاعها عما یبنیها؛ عما مجعلها کذلك ولیست شيئاً آخرء عما يجعلها تقر بخطئها أو 
صوابها أو نسيائباء في مذا الوقف کاد العام حقاً پبلغ ذروة شفافیته. وبات العقل نفسه 
وهو أحد أشياء هذا العالم المنميزة» قادراً كذلك على تشفيف ذاته» عل رژية بنیته» 
كواحد من بين أشياء هذا العام نفسه. فالعقل عندما دخل الشهد الذي كان يقف إزاءه 
على مسافة» وصار جزءاً من المشهد نفسه» غدت الشفافيةٌ مشهدية ذاتها. وبذلك ضاعت 
الفروق النظرية بين المعرفة والحقيقة. وباتت إحداها تعني الأخرى من خلال تجربة 
الشهدية التي تجعل الكواليس تشارك في لعبة المسرحية على مقدمة المسرح. كان ذلك مما 
اصطلح على اعتباره أهم مؤشر على مجيء الحداثة البعدية. 

لكن الشفافية معرضة للغبش والتظليل؛ فهي مثلما أتاحت المشهدية؛ کعرض 
للأيقونة وما يمكنها من هذا العرض في قوامهاء كذلك فإنها أتاحت المرآوية» لأنهاء 
وهي توأم e‏ ۱۱ يمكنها إلا أن تشارك في العرض بأشباه العرض » بل يبدو أن 
المرآوية قادرة على تشبيح الشفافية لأنبا تشاركها في اللمعان والبريق. والفارق الحسي بين 
الضوء الان ن ا آما الشهدية فهي التي تحاول آن تحسم اخطاب : فیس کل 
ما یلمع هو ضوء حقا موف ولقد عرف العرب منذ القديم ألاعيب السراب. لكن المترحل في 
الصحراء كان في مقدوره أن يميز بين ما هو سراب وما هو واحةٌ ظلٍ وماء وتاب اما 
الرآوية فهي توطژ صحراء العصر بحزام من المرايا التي تتبادل الانعكاسات في ما بينها إلى 
ما لا هایت من دون آن تتیح انبثاق واحة ماه میج دون ان تدع لمعة الماء الصافي تخترق 
حزام السراب في نقطة انبجاس. وهکذا فان فکر العصر مهدد کله بنسیان» نسیان 
الکینونة. وما تحاول آن تنجح الرآوية في تحقیقه هو احتکارها ساحة الرژيت» بحیث لا 
تعود تری العیون ما سواها؛ وبالتالي ینسحب وجود الشهدية کلیاً. حتی لو آتیح لها آن 
تتجسد فی مرئی ما فان آوالیات الرآوية مستعدة للاطاحة بندرة الشهدیة؛ تلك الندرة 
يقتنصها تاريخ الحضارة في مفاصله الحاسمة. ولقد سمیت بالثورات في التاریخ 
السياسي. وهي نفسها كذلك التي قد تصل بالقطيعات المعرفية» أو تؤشر عليها مصاحبة 
إياهاء أو قبلها أو بعدها بقليل. لكن انطلاق الثورة السياسية من دون أية قطيعة معرفية 
لا تصنع إلا فقاقيع موقتة على سطح الأحداث العامةء وذلك لأنها في هذه الحالة تمسي 
غير قادرة على بناء مشهديتها الخاصة» وبالتالي تخضع لأواليات المرآوية نفسهاء أي أنها 
تنقلب إلى شبح لاسمهاء وليس إلى كيانٍ لاسمها بالذات. 

وفي منعطف الألف الثالث يبدو عصر الثورات مقبلاً على ازدهار منقطع النظير. 
لكن ثورات هذا المنعطف سوف تختلف عن كل التحولات الكبرى التاريخية السابقة» 
كوا تقع على تصالب مع أعلى تقنيات التشبيح التي أتقنتها المرآوية في أوطانها الغربية 
اا وهي تنوي أن تمارسها في مختلف ساحات العالم» ذلك آنه خارج الدائرة الغربية 
التي تنعم بتوأمة المشهدية / المرآوية» التي تختصر فعالية مجتمع الشفافية ۳۳ حيث يسود ما 


(۵) تتواتر عبارة «جتمع الشفافیة» لدی معظم اتجاهات الحداثة البعدية حتی دخلت القاموس الفکری- 


۳۹۹ 


یسمی مجتمع النموذج صفر نقول |نه خارج الداثرة الغربية» فان بقية العالم لا يزال أسير 
تماذجه الجتمعية التقليدية» لكنه دخل تحت وطأة مرآوية وحيدة الجانب» مقطوعة عن 
توأمها الأخر التمثل في الشهدية. وکان دخولها ذاك مبکراً وحتی سابقاً عل الغرب 
نفسهء لأن «بقية العالم» هذه عانت من صنوف التشبيح والاختزال لشخصيتها التقليدية؛ 
وللنموذج التغريبي المستورد في الآن ذاته» تحت وطأة قرون من الغزو التقني والثقافي. 


والتجربة العربية في هذا الموضوع تتقدم صفوف تجارب «بقية العالم» كلهاء ذلك أنه 
ليس كيد التجربة من عانى شدة الانفساخ بين صراع النموذجين التغريبي والتوطيني في 
آنء إلا أن المعاناة جرت بكل فصولها وتفاصيلها تحت وطأة المرآوية منذ البداية» وحتی 
قبل أن يجري معينها والتقاط ملامحها عبر التحولات الأخيرة الراهنة للمشروع الثقافي 
الغربيء بل لعل تصدير التغريب» وتَعَمّد تعميمه مع مراحل الاستعمار المختلفة» كان 
يضع الأسس الممهدة لسيطرة المرآوية» فيما أفاد هذا التغريب من قولبة الشعوب وتلعيب 
وعيها بذاتباء وبالغريب» وبالعالم من حولها. فإن المرآوية المتحققة إذن ما وراء البحار 
بالنسبة ال الغرب الأوروي» مهدت لاستنبات وتصنيع كل الوسائل والملامح والأواليات 
التي ستنشى ستنشىء بنية عصر مرآوي کامل» مستوطن الخربٌ الأوروبي والأمريكي معاء ثم 
مصدر ومنشور في العالى كله . 


لقد فرضٍ الغرب الأوروبي ۳ منذ دفعات ا الأولىء ٠‏ على ی تا 

على ذاتية لامتناهية» تمركزية» شكس اا على مرایا مگيرة حولها . وكانت تتابع 
فتوحات «التقدم» مع وثبات التقنية بأقل ما یمکن من الصدوع. اذ تحسب آنبا في کل 
هذه الفتوحات إنما تحقق إنجازات متعاظمة باستمرار» وتدخل في حرکة تجاوز ذاي 
دائم» وتبرهن أقوى فأقوى عما يمكن أن يفعله التمائل مع الذات من معجزات علمية 
وسياسية. كان هذا التماثل يصير اتحاداء ثم يتحول إلى نوع من الالتصاق الكامل والمتتخثر 
بين الذات اللامتناهية وانعكاساتها المتعملقة على سطوح ما تحسبه الكينونة. ولا شك فإن 
الحروب العالمية الكبرى الثلاثة - وخصوصاً الأولى والثانية منها - حطمت أشياء كثيرة»؛ 
ومنها دوائر المرايا حول الذات المتعملقة. وفجأة لم يعد يمكن إخفاء العنف المطلق أو 





لا یسمی بالبریسترویکا کاصلاح سياسي في الاتجاه الديمقراطي. الذي تتخبّط به قلعة الاتحاد السوفياتي 
المتهالكة اليوم. لكن على الصعید الفلسفي یمکننا اعتبار النظرية التواصلية (هابرماز - آپل) تمثل الاتجاه 
المتفائل الذي يجحلم بتوافق ما بين حصائل العلوم يشطريبا التجريبية والإنسانيةء مع وسائل الاتصال» بحيث 
يشت الجتمع عن کل ما یوسسه ویمتریه من متفیرات في آن معاً. . لكن موقفاً من مثل ما یبدو علیه 
الفیلسوف الاجتماعي جان بودربار لا یتوقع حدرث مثل هذا التوافق. انظر: م1 ,فتعللدف130 موه 
Apel, Penser avec Habermas contre‏ 010 .ع1 غه ,([0 Transparence du Mal (Paris: Galilêe, [s.‏ 

Habermas (Paris: Ed. de PEclat, [s. d.D. 


تحت ترجه هذه الفصلة فى العدد ۱۳ من له العرب والفکر العا مي . 


۳۷ 


تحويله أو تصعیده. فقد جاءت لحظة نيتشه ومارکس وفروید. وبدأت رحلة آخری 
للذاتوية معاکسة للأخری: مقابل العملقة والتضاعف الرآوي إلى ما لا نهاية» النيتشوية 
تکفلت بتحریر العقل من انتاجاته» ورده ال براءة صیرورته. والفرويدية کشفت آقبية 
النفس» وأطلقت عفاریت العنف ايوي والينالوجي. والارکسية کتبت التاریخ الضاد 
للتاريخ الهيغلي. فلم يعد ثمة مذهب أو اعتقاد أو ايديولوجيا قادرة على تغطية عراء 
العدمية الكامل. فالعنف في كل مكان إذن. والشر المحض لم يعد يحجبه شيء. تم 
اختراع صيغة الحرب العالمية» كما لو كان الغرب يحاول تجربة فرار جهدمية من نوع يختلف 
عن كل ما ألِفَهُ من تجارب خداع النفس السابقة. فهذه الصيغة تعكس عقلنة العنف 
باعتبار أن الحرب العالمية هي أوسع وأشمل تشميلية مادية مطلقة وحاسمة. فالعدم ينتقل 
من تصور مستحيل إلى أهم وأبرز فاعلية لعقلنة العنف من خلال الصيغة العالمية للحرب. 
الحرب أهم عنصر محايث في «عقلانية» التاريخ» يدمر محايثته ويبعثها في آن؛ يستلب 
حايثة كل تاريخ آخر لأمة أو حضارة من خصوصيتهاء ويجردها من عنفها الذاتي» جرمها 
من إيقاع ثوراتها القومية الذاتية» ويخضعها جميعاً إلى حسم العنف العالمي. وأبرز مثال على 
ذلك» أكبر ثورة في هذا ا التي جاءت مم الا شتراكية. فقد نشأت في أحضان 
ارب العالمية الأول» ثم آدت إلى الحرب 5 الثانية» وأطيح پا مع انفجار اخرب 
العالية الثالثة التي توشك آن تدخل الانسانية في ظل ارب الدائمة» کبدیل من الثورة 
الدائمة التي طمحت الیها اشتراكية القرن العشرین. 


لعلتا آصبحنا الان نتبین ما نعنیه من راهنية احرب العالية الثالثة ودیمومتها» فلیس 
ذلك من حیث ان سلطان العنف العاري آصبح سائداً وحده فوق مصائر سکان الأرض 
جميعاً نحسب. بل لِکون آن الشر الحض عندما عمّت ایشته کل حيّزء وصار عارضاًء 
وشبه معروض» بفضل فورية المرآوية للوعلام الكوي» فإنه في الوقت نفسه استطاعت 
الراوية تشبیخه وتبدیده أخيلة على کل السطوح؛ حتى لا يمكن حصره في أية مشهدية. 
یبقی آن الشهد الوحید القادر عل ترمیزه هو ابیاز مشهدیته الدائم. 


فالشر صار محضاً خالصاًء ليس لأنه» كالجوهر الإلهي القديم» حاضر في كل 
مکان 00مع5ة:منتصوره) - فذلك معهود قدیم منذ تأسيس العام - لكن «نباية التاريخ؛ في 
هذه اللحظة الراهنةء ينغلق تشكيلها على حادثة الهول الأكبرء وهى استحالة تسميته؛ 
استحالة تشكيل مؤشر ما على حضور أي شر. أليس ذلك هو الشر المحض إذن. فلا 
التغييب» ولا الاسطرت ولا التحويل أو الأدلجة هي بعضها أو جميعهاء وسائل 
الحجب والتعمية والتضليل ‏ فهي من سقط متاع الحداثة التقليدية المنزاحة ‏ لكن 
المايحدث هو أن الشر صار محضاً خالصاء عندما سقطت مشهديته؛ لم يحدث هذا 
السقوط وحده فقط» بل رافقته أعلى حدود كارثية العقل» عندما استحال كذلك ضبط 
هذا السقوط بالذاتء أي معرفته على أنه كذلك. فقط يمكن إعطاء تأريخ وقائعي لهذه 
الكارثية. فقد جاءت مع الایذان باندلاع ارب العالية الثالثة في آواخر التسعینیات؛ 


۳۸ 


وفي بقعة جهتم من أرض العرب"۳. 

آما متی تنتهي هذه ارب ریما عندما یغدو بمقدور نوع من قطیعة معجزية آن 
یکشف أبسط فکرق فیت مبذولت منذ تأسيس العالم» تقول إن الحرية هي حق واحد» 
حق الفهم فقط! 


الاقبل والابعد 


من عالية ارب العالية الثالثة أنبا الحرب (الأولى) التي على الرغم من مرآوية 
زمائها ومكانها ووقائعهاء من محدودية حادثتها الفيزيائية الضيقة بالنسبة الى بقعة والى 
شعب» فقد أحس كل من في هذا العالم ليس بمسؤوليته عنها فقطء ولکن ببزیمته» كأي 
أحد آخر من ضحاياها المباشرين. ولا يحدث ذلك يسبب أن هذه الحرب ‏ الحلية 
والاقليمية جداً في وقائعها الادية - قد حرمت حواس كل الناس» وكل المجتمعات» من 
رؤية هذه الوقائع بالذات» بل إن هذا الحرمان - الذي سجل ذروةٌ انفجارية لعصر المراوية 
كان عالياً كذلك في نشره إحباطاً كونياء جاء دليلاء كرد فعل»ء على انهماك إنسانية 
الأرض كلها بالحدث العريء باعتباره حدثاً ل بقية العالم» ذلك أن الأمركة عندما سلبت 
هذه الحرب مشهديتهاء فإنها سلبت العام حريته الحقيقية» في مارسة حق الفهم» في أن 
يرى المايحدث الفعلي. بعد هذا الذي وقع فلن يكون ثمة اندراج لشهدية الا وهي معرضة 
للتخطیف والتشبیح» حتى لا يتبقى منها الا آخيلة جردة من قوامها الاصلي ومسفوحة 
تسريعياً على سطوح تسريعية» لیست هي في النهاية الا عقول البشر ذاتها» وقد فقدت 
جوانیتها» وصارت من ذات مادة الاخيلة التي تتناسخ وتتراء‌ی عل تزجیجها [جعلها 
زجاجاً من نوعها]. 

ترجیج العقول حالة قصوی من نهاية التوأمة ما بین الشهدية وللرآوية . وفیها یفقد 
هذان الصطلحان ترميزهماء ویتطایران شبحین ما في الزوابع الشبحية الثارة هنا وهنا. 
لذلك لا بد من التمسك بلحظة هذه التوأمة: الشهدیة/ الراوية باعتبارها أثمن ما تبقى ل 
«بقية العال». آخر ما ينتهي في النهاية. ومن هنا جاء القول من صمیم الشروع الثقافي 
الخربي «إن الثورة اليوم هي اللايقين»”©2» بحسب تعبير بودريار» وذلك رداً عل ما صنعه 
کل من العلم والتقنية في العال إذ حوّلاه إلى وهم: «فإن رهان التقنية والعلوم يميل أكثر 





(3) اتصی ما حتق مرآوية ارب الْشلة عل العرب. کونبا هي التکثیف الطلق لاوالية احرب 
العالمية الثالنة وأهدافها في وقت واحد. ومع ذلك فقد تم تنظیمها وحقیقها تحت آشمل هالة بلفتها الشرعية 
الدولية في تاريخها. 

(۷) يعتبر بودريار في كتابه شفافية الشر الذي ألفه قبل حرب الخليج بأشهرء أن دراسة وتحليل 
الانظمة العاصرة فی شکلها الكارئي» یکشف آن المتف الخلب هو آساس کل الحصرنة مسلوية الوعي بما 
تفعل. یکتب: ایتم تبييض العئف» تبييض التاریخ؛ من خلال مناورة هائلة الحجم؛ تشريحية جمالية؛ 
بحیث یکون من نتیجتها قیام مجتمع وأفراد عنوعین من العنف» منوعین من السليية. ویذلك» فان کل ما 
لا یستطیم نفي ذاته» فانه مکرس للایقین امحذري ول التتکیر اللاعدودا. .51-52 .صم Baudrillard, Ibid,‏ 


۳۹۹ 


إلى جعلنا تواجه عالاً غير واقعي بکل تأکید» متجاوزاً لكل مبدأ في الحقيقة والواقع» . 
غير أن الفكر» أو بعض الفكر على الأقل من النوع الذي يطرحه بودریار لا يبدو أنه 
يستسلم» في حين أن التيار الأعظم محاول الرفض» ولکن بمزید من الاعلام واللایقن : 
«هناك فرار إلى الأمام أبداً. شغوف بفراره ذاك. والسباق جارٍ بين التقنيات ونتائجها 
الفاسدة؛ بين الإنسان والأشياء». تلك هي لوحةٌ شهادة يرسمها كاتب اكتشف مرآوية 
عصره من دون أن يسميها. وفي الآن ذاته يشير إلى ثمة مشهدية يندرج فيها فكره بالذات 
من دون أن يختار تسجيله فيها. 

لكن أهم ما يلفت في هذا الاندراج هو التلويح بثورة العصر باعتبارها اللايقين» 
على الرغم من كل ما تحققه وتتطلبه التقنية من تحديدات رياضية فيزيائية. فإن اللايقين هنا 
هو نوع من الفائض عن التعيين. ی ی رت ی عليه في النهاية أن 
يصدق حضارة لا تقدم إليه إلا كل ما لا يه لط ون لهااي ا وقد يكون 
ذلك إحدى علامات الحداثة البعدية من ی تقوض الأصول ذات النزعات 
الاحتكارية والثبوتية. لكن المرآوية هي فرط الحداثة البعدية» إذ إنها تلغي مسألة الحدود 
الدنيا للنسبية. فهي سفسطائية إباحية مطلقة» واخطر ها نيا اننانلا یل با وی ان 
يعقلها وعي ماء بل تحول -حتى دون تشفيف ذاتها بالنسبة الى ذاتها. 

ما ندعوه «بقية العالم؛ لا زالت له بقية انزياح عما يحدث للساحتين الأوروبية 
والأمريكية» لتوأمة الفراغ/ الشهدیت من جهة» والعدم/ المرآوية» من جهة ثانية. انزياح 
یشکل جهة ثالثة» ليست مركب موضوع للطرفين السابقين» على طريقة ة ابدل الهیغلی؛ > بل 
هي متزامنة ومتماكنة مع الساحتین الأولیین . اسم «البقیة» ینسکب في السامع جنائز زیا. لکنه 
في الآن نفسه يشعر بالمجهول. فالبقية كما لو كانت مما لم بجر علیها فعل ما جرى على ما تم 
تصنيفه أو إدخاله تحت أية تسمية تحديدية معيئة . لکن «البقیة؛ وخصوصاً عندما تردف 
بالمضاف إليه : العالم» تفتح أمام الرؤية ثمة أفقأء وإن كان الأفق ينتظر الانغمار فيما هو 
سواه» ومن ناحية ل فإن «البقية» كبقية أي شيء» تشير إلى اضمحلال ذلك الشيء 
ا فهل البقية هي الباقية؟ باتجاه هذا المعنى هناك إذن ما يوحي بنجاة ما 

ما وقعم» ت د آذ يقع كل أو من دون أن يقع (ذلك المجهول) على كل هدفه أو 

موضوعه. بق پقية العام» بمنجاة عما أصاب إذن هذا الذي سبق تعبير ابقية العام». فقد فقد 
د لوحة جغرافية لهذه البقیة. مثلما جری تحديد الساحتين الأوروبية والأمريكية . 
إذن فإن خارطة لبقية العالم يمكن أن تشمل ما اصطلح على تسميته منذ القديم بالعام 
الثالث مع إضافة نوعية تختص باليابان» وما يسير على درب ثورتها التقنوية من مجتمعات 
الشرق الاقصی. كما لو أن اليابان استطاعت حتى الآن أن تصوغ لنفسها خالة قائمة 
بذاتهاء ینعکس علیها کل من قطبي التوأمة الغربية الأمريکية» مع الاحتفاظ بفوارق نوعية 
تؤكد أيقونتها التقنوية الثقافية الخاصةء وتميزها منهما. 

إن انزياح لابقية العام؛ توصيف يريد تجنب المقارنات التقليدية التي شكلت تاريخ 
آدبیات غاصة بالصیغ الثنائية والنمذجية» الوغلة دائماً في المضاهاة بين (تقدم؟ الغرب 


۳۷۰ 


و«تخلف العالم الثالث». فلقد غطت هذه الادبیات وسائل الفکر العرفي الذي ساد مرحلة 
الاستقطاب الدولي بين الرأسمالية والشيوعية» حتى ذهب تاريخ خانة العالم الثالث الحقيقي 
طمساً وتشویاً مت ضفط الاختبارات الستحيلة التي فرضتها ثنائية التابع والنموذج 
المفروض . فلم تفز هذه الخانةٌ بحدٌ أدنى من ميزهاء من اختلافها. وقد تعطل كل نظام 
معرفي لا ينطلق أولاً من التسليم بعنف هذه النمذجة واستبدادیتها العيارية الطلقة. ومکذا 
فإن تاريخ ثورات العالم في عصر الاستقطاب الدولي» إنما كان فصلاً ملحقاً ببوامش هذا 
الاستقطاب» ولم يكن تاريخاً لثورة العالم الثالث» لثورة بقية العالم» بالنسبة الى ذاتها. 
فالاستقطاب بين القوتين العظميين كان يتطلب نسج هذه الهوامش وجعلها ساحات لتفريغ 
الاحتقانات» وتسجيل نقاط هزائم وانتصارات نسبية» من الدرجة الثانية» بالنسبة الى كل 
قطب في صراعه مع القطب الآخر» كتعويض يومي عن العجز في ممارسة الحل النهائي 
للاستقطاب» ومنعه من الوصول إلى الذروة. إلا أنه مع اهيار هذا الاستقطاب أمكن لبقية 
العالم آن تبرز وجهها احقيقي؛ ولكن من دون أن يتاح لها أن تتبين ملاخه في مرآبا 
الخاصة. هناك انزياح موضوعي إذا صح هذا الوصف - والخانة تنزل من التصنيف إلى 
اكتشاف مواقعية على الأرض. يتحدد هذا الاكتشاف ضمن صيغة «بقية العام» كجهوية 
مغايرة لا تتحدد فك آو |زای أو بالنسبة ال الآخر. لكن هذا الآخر هو الذي يحاول من 
جديد أن يفرض على ذاتها ما يريد هو أن يدعوه تحديداً لها أو تعييناً. 

«بقية العام» هي خارج لحظة الفراغ» الأوروبية» وخارج كارثية المرآوية الأمريكية» 
في وقت واحد . ٠‏ وموقع 21 - الوضوع هلا هو ما پيني مشروع انزياحها الذي ب يتشيث 
باستعصائه على التحديد والتعيين من مصادر نائية عنه أصلاً. لذلك فإن (بقية العا 
تتمسك بهذا الانزياح. لا دخل لها بإشكالية «نباية التاريخ». تشعر أن حشرها بين 
أضراس هذه الإشكالية» إنما بهدف إلى حمیلها غرم سواها من دون 00 من عُنْمِه. 
لكن بالمقابل فالمرآوية على وشك اجتياحها كصيغة جديدة عن تعميم عالمية قانون 
الاستهلاك» خلال مراحل الاستقطاب الر آسمالي الشيوعي» الذي أودى بالقطب الشيوعي 
من داخل بنیته الاقتصادية ولا وصولاً إلى هيكليته السياسية الشاملة. 

فالام ركة تنتفل من مرحلة فرض عالية الاستهلاك کأساس موضوعي مادي لأنظمة 
سياسية متورطة جیعها في دوامة الاستقطاب الرأسمالي الشيوعي. بأدوار رئيسة أو 
ملحقة» إلى الوضع الذي ينهي الاندراج (التاريخي) نفسه بحسب حقب ومراحل. ویفتح 
علی اختفاء اسم الاستهلاك نفسه واندثار ملاحه» وضیاع تصنیفاته» مرکزیته وهوامشه. 
لعل ذلك ما تعنيه حقاً عالمية الاستهلاك. أي إطلاقيثه, NS‏ 
استهلاكياً من جنسها. وهذه عي الراونة عنما تريد أن تعكسن وجهها نی مراد ا 
فالرئي الطلق یبط فغل رژیته . یستوعب الرتي وفئل الرژية في الرائي وحده*) 


(۸) سمحت عالية الاستهلاك بتعدد مراکز الصناعة الالكترونية التقدمة. من الدول الکبری کأمریکا 
واليابان وألائياء إلى الدول الصغرى الصنفة في خانة الما الثالث» مثل تایوان وکوریا ابنوبیة؛ ولکن- 


۳۷۱ 


بع زلا مز د E a E‏ 
العالم». هل يمكن القول إن «بقية العام لا يعنيها كونها قد خضعت لقانون تعميم 
الاستهلاك. سواء كان لا يرال مندرجاً في التحقيب» تابعاً حقبة الاستقطاب الدولي 
النهارء أو أنه خرج ال ما بعد هذه اقب التي وضعت حداً لمفهوم التحقيب ذاته. 
فاعتبار ابقية العال» لا تعنیها عالية الاستهلاك ولا مرآوية ممارستهاء هو ما يشكل 
توصیف الانزيا أو ما ينبىء عنه. لكنه اعتبار يحتاج إلى الكثير من التدقيق والتمعين. 
حتى إن الأمر كله يبدو على نحو معاکس؛ كما يلي: [ذا استنتجنا من آفهوم الرآوية آنبا 
ذروة تقضم اببل الذي صعدت عليهء فانها في الآن نفسه تريد حو ذلك الجبل من ذاكرة 
مشاهديه. وابقية العالم» لم يتبق لها إلا هذه الصفةء وهي أا شاهدة ما على أركيولوجيا 
المرآوية . فهي ما زالت تتمي إل تاريخ التحقيب» وتتدحرج يبن ححقيه كلها في تزامن من 
تواجد مواقعية تلك الحقب معاً. إنها مبذا المعنى تاريخية» وتَتٌ إلى التاريخ . في حين أن 
9 آکمل تأریخه» ختم تدوینه» وانقلب يتصيد كل من كان شاهداً على ذلك التدوين. 

بقية العا تتمسك بانزياحها. ليست هي في لحظة الحداثة البعدية للغرب الأوروبي؛ 
ا للد أخرى في دوامة المرآوية لأمركةٍ مشغولة أولاً بأمركة ذاتماء فى الوقت 
عينه الذي تطفح فيه على كل المواقعيات العالمية الأخرى. 5 


فالاستهلاك في عصر المرآوية هو افتعال الاستهلاك» ليس تلبية للحاجة» ولا إرواء 
للرغبة» إذ إنه مثلما يصنع بضائعه غير المجدية» فإنه يفتعل مقابلها أجيالاً من أشباه 
الحاجات والرغبات» تضع حداً لا هو ضروري وغير ضروري: وذلك في مراكزها 
ل وبذلك يجري سَلْبُ آسس الرأسمال - کمواد أولية وجهود |نتاجية - 
من بق بقية العال»» وتحويلها إلى تراكمات مالية فلكية» تصب في إنتاج اقتصاد الوفرة 
الفاحشة» في الصرعات الكمالية من ناحية» وآلات التدمير الفضائية من ناحية ثائية» 
مقابل حرمان «بقية العالم» من أبسط حاجاته الحياتية وأدنى حقوقه الإنسانية. 


لم یکن هدف ارب العالية الثالثة التي وقعت على المفاصل الرئيسة بين الأمركة» 
وحدود «بقية العال»» وأتاحت لها استلاب عصب الاستراتيجية الرآوية القادمة التمثل 
في الطاقة؛ ومادتبا الاول التفط العريي؛ ۸ یکن هدفها تدمیر الامپراطورية الشیوعية التي 
دمرت نفسها بنفسهاء ولکنها عجلت باستلاب قوة «بقية العام» قبل أن تتعدد مراكزها 
انطلاقاً من قطب التمرکز العربي الاسلامي؛ وقبل أن تنشأ مقاومات متزايدة ومتنوعة 
ومفاجئة في وسائلها وتكتيكها واستراتيجياتها. فالأمركة تريد «بقية العالم» مجردة سلفاً من 


انفراط مركزية الصناعة المتقدمة لا يعني إلا تعزيز نظام الاستهلاك الواحد نفسه» بحيث تغدو آليته بالذات 
منفلتة حتى من عقال أسيادها الأساسيينء وإن كانت سوف تنشر خلایا سرطائية لامائية من کتل 
الستفیدین . ان ديکتاتورية الاستهلاك تخضم اشمیع: حتی عباراتبا والاتبامات الصاغة ضدهاء تصير من 
جنس ما تتهمه وترفضه. 
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أية حماية ذاتية» مفتؤوحة وقابلة للاستباحة افضارية والادی ولکن عت فیض: شفاف 
کثیف في آن مع 3 التضليل المرآوي ذي المساحة الكونية» الفاقدة حتى مواقعية 


یی كل ذلك من أجل ألا تُضبط ط الشهدية الرئيسة اند لا چري es‏ 
منه كحقوق ومتاع . 


وإذا استخدمنا مصطلح فلسفة الوعي ولو موقتاء قلنا إن المرآوية حطمت كل جدل 
الوعي ونقائضه الذي أوصلنا إليها»ء بحيث إذا أردنا أن نوطر ثمة مشهدية لنظر الرآویت 
قلنا إنها ما فوق مراحل الاستلاب» بمعنى أا تأي بعد حقبة استلاب الاستلاب نفسهء 
لكن من دون أن يؤدي ذلك إلى أي مركب أعلى إيجابي؛ بل إلى جرد فضاء التماعي» هو 
قرط فضاء لفزط انسلاب لا یمکن تسمیته. قیه آمسی:الوعی: لا یعرف من هوء ا 
الاستلاب مستلباً کل تعابیره العهودی ويفتح على فضاء كل ما فيه تشبيحٌ أشباح 


3 0 


من نقاط مبعثرة في جهویات تعددیة» من خارطة ثبقة العالم؛ یمکن لشل هذه 
الاشارات أن تقال ند : و هی اب رين ربما من الماضي» من بعض ثقوب 
سوداء في الأنسجة الرآوية اللماعة. وهي آشبه بالنقاط السوداء الفلكية في عمق 
الجسيمات الضوئية الفضائية. فهي قد تكون المهاوي المظلمة الأخيرة للمجرّات العاف 
الهائلة» أو تكون أرحامً الولادات الأول لها في بداية تأسيس الكون. هكذا تحتفظ بقية 
العالم» بالمسافة الثقافية التي تفصلها عن «العالم المتمدين؟» تلك المسافة التي كانت طوال 
عهد الاستقطاب الدویی» مثار مذلّة لا كان يدعى بشعوب العام الثالث» إذ إنها تقيس 
مدی «التخلف» عن مراکز «التقدم»» بحیث تطالب هذه الشعوب نفسها باللحاق السريع 
بالنماذج المتقدمة. وقد أطلق على هذه العجالة الهستيرية» التي أخذ الجميع بباء مصطلح 
«حرق المراحل». أما اليوم» وبعد انبيار الاستقطاب الدولي» وتأبيد مفاعيل الحرب العالية 
الثالثة عبر ديكتاتورية التضليل المرآوي الكوني» فان النجاة خارج الوباء تشکل ربماء 
الاستثناء الصحي النادرء في أمكنة نادرة من هذه الجغرافية الوحشية الغامضة التي تسمى 
(يقية العالمة. 1 ١‏ 


إن مثقفاً «متخلفأ» ينبئق من عمق تلك الجغرافية الوحشية يصر اليوم على الاحتفاظ 
بالمسافة الثقافية التي تفصله وبلاده عن الأرض الموبوءة بتوأمة الفراغ والمرآوية . وقد يحس 
أنه غير معني بمشكلة ذلك الوياء... وأنه ريما امتلك جلداً کتیماً ضد جرائیم الوباء» 
التحضر جداً. لذلك يستطيع أن يجول في المدن الموبوءة» وأن E‏ تمركزية 
للوباء وفروعه ومشتقاته» من دون أن يخشى الانقلاب إلى مجرد سطح مرآوي بين ما لا 
ای و ف ان لی را ماه کل من نها مهرد نی جانه 
برو ميئيوسية جديدة تعني: الحرث العدمي في العدم. إذ إنه حینما 5 تم ال على الكينونةء 
وماتت شر اما ع كله ی نید اشامن نسیان بنسیان 39۳ لم يتبق إلا 


YY 


(جلب» العدم وتفعیله عدمیا» کما لو کان کینونياً. 


«بقية العام» لا تزال الوضوع الفضل لشن الحرب العالية الثالثة الستمرة علیها. فهي 
التي لا تزال تشکل الرقعة البرية التي لم تدخل تحقيب التاريخ الغربي» لكنها دفعت أثماناً 
باهظة للنقلات والقطيعات الكينونية والدموية التي حركت هذا التحقيب» وهي منعزلة دائماً 
في موقع خارج الموضوع من المايحدث العالمي الذي احتكره التاريخ الغربي وحده عصوراً 
طويلة ولا يزال. لكن الغرب الأوروبي الذي قعد أخيراً في فراغ من انتهاء التحقيب يجد 
نفسه وقد عاد مندرجاً في ذات السجل الذي تندرج فيه بقية العالم منذ القديم» مع فارق 
واحد» وهو أن عودة الغرب تريد أن تكون عودة المجرّب المنترب. فالمعرفي / الحداثوي لم 
يكن باستطاعته أن يشرع في فتح سجله الخاص إلا بعد أن يتم إنجاز تحقيب التأريخ الماضي 
الملتصق بتجارب الذاتية المطلقة» إلهية ثم إنسانوية» حتى الوصول إلى جرد الذات / الفرد» 
العادي تماماً لكنه الحقيقي وحده تماماً. ففي الوقت الذي كانت تحقق فيه المعرفة تمائلات 
وتماهيات أقوى فأقوى مع السلطة» کمحصلة مباشرة لکتسبات منهوم «التقدم»» خصوصاً 
في مجال التقنیة» کانت تحدث بالقابل آعمق قطيعة بین حدّي العرفي / السلطوي» من 
خلال عودة للحدائة منفصلة عن التباس التقدم الذي امتزجت به طوال تحقیب تأریخ 
المشروع الثقافي الغربي. فالحداثة الجديدة هذه الحداثة البعدية ‏ تستعيد ذاكرة حقوق 
الإنسان» وأولويتها على «التقدم» ومقاييسه التسلطية. وأول حق للإنسان هو أن يكون كما 
هوء في تعدديته وفجائيته وبداهته. تنهار الهيغلية إذاً؛ إذ ينزل المفهوم من عليائه. 
والخطاب الذي كان يجحتكره المفهوم لحسابه باعتباره وسيلته المتغيرة إلى دخول الزمن» واللعب 
على مسرح تاريخ هذا الخطاب يغرق في تعدديات بیاناته ونصوصه» حتى ينخلع أخيراً 
عن ادعاء أية مرجعية مفارقة أو محايئة» حتى لو كانت مفهومة. فاللنطاب يصير أفهوم ذاته. 
وأما الفهوم فانه ینتقل ٍل متحف لارکیولوجیا المنطق الصوري وحده. والفارق بين 
الملفوظين له دلالة أنطولوجية حاسمة» إذ إن الميم في «المفهوم» حرف نحوي عربي یرجم ال 
الضمیر الجهول. آو الغیوب. في حین آن الالف المهموزة في «أفهوم» حرف یتصل بأقنوم 
الإنيةء التي تباشر الكينونة انطلاقاً من أقوى ضمير حاضر محايث وهو الأناء آنا الفرد 
الراحد» ذاته الفردة بحجمها الفعلي» وأبعادها النسبية العادية جداً. وهنا يحضرنا هذا 
السؤال الساذج: هل كان الغرب محتاجاً إلى هذا التاريخ الهائل من مغامرات الذاتويات 
الاطلاقية» حتی یعود في باية الطاف ٍل الاقرار بحقيقة آن لا حقيقة إلا لهذا ال 
إنسان» من دون أل التعريف حتى» لأن كل مأزق المشروع الثقافي الغربي أنه لم يحسم أمره 
في كون أل التعريف تأتي قبل المعرّف أم بعده . 





(9) أل التعريف إذا أتت قبل الاسم النكرة عرّفته: كما لو كان الأمر منطقاً صورياً خالصاًء إذ إن 
الاهية تسبق العرض. آما تولنا آن تأي أل التعريف بعد النكرة» فهو ليس قلباً اعتباطياً للاصطناف المأهوي 
/ العرضي» التقليدي» ولكنه إعادة الاعتبار إلى الأشياء» النکرات الوجودة فعلاً والحاملة لا تعنیه آشیاژها؛ 
قبل أن تختزل في أية نجوهرية صورية. 
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و ی ار ی ام ای تسس 
التقليدية . فإن هذه القطيعة تت تتميز من كل قطائع المشروع الثقافي الغربي 
بقة» بكونها حين تقطع - معء لا تدمر ما تقطع معه» بل تنزله من مرآوية إطلاقيةء 
وتشبیحیة» ی جرد مشهدية محدودة» قادرة فقط على تقدیم مقلمة مسرحها وخلفیته في 
لحظة فورية واحدة. فكل ما كان مرآوياً تشبيحياً في تاريخ القطائع المعرفية الكبرى» يعاد 
عرضة وفق أحجام تشكيلاته الحقيقية في معرض عرضاني واسع؛ بدلاً من درب طولاني 
وحید لا يتسع إلا لقامات تقف وراء , بعضهاء وكل متقدم منها يخفي ما وراءه وما سبقه. 
ذلك هو الفارق النوعي في قطيعة الحداثة البعدية مع تاريخ حداثات القطائع العرفية التي 
تم تشكيلها بحسب مفهوم الذاتية اللامتناهية. فهي نقلة في بنية التشكيل» وليس فقط في 
تسميته . لن تكون بنية سرطانية تأكل كل ما يجاورها من بُنى غيرهاء بل تكتفي بحيزها 
الذي يسمح لها أن تقدم مشهديتهاء ومشهدية سواها في أن معاً. فالمعرفي الحداثوي لا 
يخشى تعددية المشهديات» حتى ولو تراوحت درجات ونوعيات ما تقدمه أنظمتها المعرفية 
في أيقوناتها المتغايرة؛ ذلك وحده ما يثبت تماكنها وانزياحاتها بعضها عن بعض داخل 
استعراض للعصر» حيٌ ودائم التغيير في معارضه ولوحاته. حتى المرآوية فإنها تندرج 
كذلك من بين ممكنات تعددية الأنظمة المعرفية» وإن كانت أحد أخطر هذه الأنظمة على 
كل ما عداهاء لأنها آخر موروث تراكمي لكل تطورات اتحاد المعرفي بالسلطويء ذلك 
المركب الذي يستعين دائماً بأهم منتجات العصور احضارية لتجدید تزییف العرفي 
احدائوي بغیر مشهدیته الاختلافية . وفي اللحظة الراهنة التي تستطیم آن تکون العرفة في 
حد ذاتها آکبر سلطة على الإطلاقء وانجاز شفافية کاملة للمایحدث» عبر فورية العلومة 
وشمولية وسائل الإعلام - تما لم يسبق حدوثه في أي مفصل معرفي/ حدائوي في التاریخ 
في هذه اللحظة الراهنة نفسها التي تكاد الحداثة البعدية تنهي كل تفعيل السلطوي 
الخالص» فإن تقدم التقنية في مجال الأسلحة التدميرية الفضائية يعيد تفعيل هذا السلطوي 
اشالص » ويفجر عصر الحرب العالية الثالثة وما بعدها کاستراتیجیا وحيدة مفروضة على 
مستقبل الإنسان كله. بالمقابل» فان التوأمة الغربية» بين مساحة أوروبية موشكة على عصر 
الشفافية وتشبيحها المرآوي معاء ومساحة الأمركة المدخرطة في بناء عالم مرآوي منجز لا 
یعرف نفسه ولا يقلقه ألا يعرف ذاته أبدأء هذه التوأمة الجانئحة لقطب دون آخر» هل 
کن ية العالم» أن تنمّي أيٍّ انزياح عنهاء عما تُعِدُه لها. هل لها ثمة مصلحة 
حقيقية في تعدیل مصیر العام » من خلال انخراطها في عصر العرفي الحداثوي› 
واشتراكها فعلياً في اصطراع ازدواجية الرآویة/ الشهدیة". 


٠١‏ المرآوية تحيل علاقات الأفراد والمجتمعات إلى علاقات وههمية. إنها تجعل كل شيء لیس نفسه؛ 
ولكئه مصئوع ومصطنع بطريقة أخرى» بحيث تمسي أكبر الكوارث عديمة التأثير» أو ان تأثيرها لا يلبث 
أن يمحوه تأثير أو تأثيرات أخرى في سلسلة من الكوارث المتنوعة هنا وهناك» وتتداخل معها سلسلة من 
إعلانات المسرات. .. و(الحياة السعيدة» هنا وهئاك . 


۳۷۵ 


البحث عن لحظة نسبية 


الحقيقة أن مصير «بقية العالم» بدأ يتحدد مع انفجار رمزية الحرب العالمية الثالثة في 
مرکز الأرض العربیة. فقد ظهر الانقسام املدید الذي سوف یتحکم في مستقبل الانسانية 
ٍل آجیال بعد آن انبار الانقسام الايديولوجي بین الشرق والغرب. وقد یسارع بعض 
الاستراتيجيين إلى تسمية الانقسام القادم بين الشمال والجنوب. . والحقيقة. على رغم أن 
توزع القوى الحالي يتبع نوعاً من خارطة جغرافية؛ | إلا أن عوامل التوزيع قد تكون أكثر 
تداخلاً» وتتحرك على صعد متلفة. لکن الاستقطاب الناجم عن مغزى إعلان الحرب 
الأمريكية على الحضارة العربية» يمكن أن يتحول إلى مؤشر عن مشروع تمركزية الأمركة 
في مواجهة اابقية العالم». ذلك لان تجربة تصعيق الحرب اخليجية قد أطلقت عاصفة 
الرآوية علی الوعي الانساني لدی شعوب الأرض كافةء بما فیها الامة الأمريكية وانطلاقا 
منها بالذات. فلو لم تنجح المرآوية أولاً في تشبيح عقل ابمماهیر الأمريكية» لما استطاعت 
أن تجز ممها خلیطا من الغرب والسوفیات وبعض العرب والاسلام آنفسهم» »> حتى لا 

تبقى الأمركة وحدها في مواجهة «بقية العال۰. مذا الصطلح ذو الطابع الكمي» الذي 
بثیت کتصنیف استراتيجي مستقبلي؛ » يريد أن یوضح طبيعة الاستقطاب الانقسامي الذي 
سوف یتعرض له ويُفْرَض عليه أن يكون فيه أحدّ القطبين المتضادين. لقد ولد هذا 
الاستقطاب عشية الحرب العالمية الثالثة» عملانياً وواقعياً. لکن الحرب التي وقعت ضد 
بلد واحد عربي حاذرت منذ البداية من آن تقدم مشهديتها الحقيقية » نغطتها بکل عدة 
الرآوية وأدواتها المتوافرة في طبيعة تعامل الأمركة مع ثقافتها الخاصة ومجتمعها. فكل ما 
ينتج من هذه الحرب سوف يأتي من جنسهاء 7 أي : : تصعيقياً تخطيفياً تشبيحياً. هذه 
الصفات الثلاث ليست مترادفات. فهي تمرحل لحظة تحقق الفعل المرآوي. إنها تسقط في 
سرعة الصاعقة وحسم وقرعها وتختطف ملاخها کما ملامح موضوعها» وحول عمق 
الموضوع كمشهدء إلى أخيلة طافية على سطوح تبدد قوام الوضوع الأصلی» وتقدم عنه 
أشباح صور ودلائل» يزيل بعضها آثار بعضها الآخر إلى درجة الانطفاء الأخير. 


بعد المليحدث العسكري الحري مرآوياء سوف يأتي كل المايحدث مرآوياً على شاكلته. 
ذلك هو رهان الأمركة في احتواء العالم «بقية العالم؛. وليس في مجرد الاستقطاب معه. 
ولکنه احتواء لن یعرف اسمه ولرک او يستوعب قطبه» وقطب الآخرء 
بحيث لن يتبقى ثمة بديل من أية أمركة إلا الأمركة نفسهاء من آية مرآوية الا الرآوية 
نفسها. والشرط التاريخي والطبيعي الذي یمهد لهذا الایحدث هو الفشل الاقتصادي الذي 

يعم الكرة الأرضيةء پما فیها آمریکا نفسها - عدا بعض استثناءات الیابان وألانیا التي لن 
تظل استشناءات إلى مدى طویل . لکن الفشل الاقتصادي هو العبر ال عبودية العام 
القادم ؛ حين يتم تحويل الشعوب إلى حظائر من البهائم الجائعة أولاً إلى الطعام . بذلك 
تُنجز المرآوية ذروة تشكيلها؛ فإن تجويع العالم ينهي مم العقل إلى العرفة. تَبُطل المشهديةٌ 
أمام المنظر الوحيد المتاحة رژیته في کل مکان: الجوع في كل مكان. 


۳۷۹ 


عندئذ كيف الكلام على الثورة 

بالرغم من أن أيقونة الثورة قد مت ببتت ألوانها منذ زمن» رأشيحك كما لقانت ع 
إلى -حضارة الإنسان الموشكة عل الانقراض» فإنبا تشكل اللحظة النسبية وحدّها فی نص: 
نقد الشر الحض. ذلك آن النسبية لا تکسر الصيفة الاطلاقية فحسبء بل إنها تذكّر 
بإمكانية الاختلاف» تسترد الأمكنة والأزمنةء التفصيلية اللامتناهية» الختطفة عبر 
عواصف التشبيح المرآوي. فأخطر ما تخشاه المرآوية هو أن تُضبط في وضع فغل ‏ ما 
تفعل. عندئذٍ يكون هذا الضبط من فعل قوة أخرى خارجة عن قدرات المرآوية. وهى 
تلك القوة التي يمكنها أن تُظهر في الآن نفسه عدودية القدرات المرآوية هذه. وهذا يعني 
بالطبع أن المرآوية إذا كانت اكتساحية على الصعيد الإجرائي» فإنها ليست شمولية كاملة 
على صعيد المفهمة؛ إذ لا يزال بالإمكان التلقّظ باسمهاء وبالتالي جرها إل نوع من 
التعيّن» والقبض عليها في قوام ما. ولكن هل يمكن الإمساك بالصور والرنين والأشباح 
حقاً. فالاستحالة هنا إن ا غير أنهبا ليست تمفهمية بعد. قد يكون الوقت 
هو لانفجار المرآوية كآخر تجليات التقنية باعتبارها مَحض طاقةٍء بحيث يتعذر مولد أي 
وقت آخر مختلف بعدها. ولهذا جب العودة إلى ساحة الاجراء نفسها» والتشبث لیس 
بزمن للمفهوم فقط ولکن بزمن للإجراء كذلك» قبل أن يتم تجويع العام كله وينقضي 
استشناء العرفي اشدائوي في تشکیله الحيوي الادي الباشر» وینقلب ال جرد تصور» 
رديفب ومرافقٍ لعملية: الحرث ‏ في العدم؛ المعدمة لعمليتها بالذات. 1 


لا بد إذاً من أن یمود هم الشورة عالمياً» قبل أن يتم تجويع العام كلهء وما هو 
أخطر من هذا التجويع بالذات» أي تعجیز رژية التجویم؛ تعجیز تعجيز التشکیل لشهدیته ؛ 
اضمحلال اللغت وامتناع التسمية. فالشفافية في الغرب لته ما شفت انقلہت لف 
التماع خلاب یقبل التضحية بالتواصل احقيقي من أجل الایصال. أي بثْ الانطباع بدلا 

من العلومة؛ وجعل الخدوعین یتقبلون انخداعهم» ویتبنون الاومام الصنوعة من أجل 
تضليلهم الجماعي. فالشفافية يتمٌ الغدر بها عَياناً وجّهارآء كما وقع للحداثة من غدر 
وتحريف منل قرون. ولذلك جرت تعبئة الغرب الأوروي بسهولة وراء الأمركة في نوع 
من استعادة دونكيشوتية الذاتية اللامتناهية الطلقة واسترداد تاريخ الاستعمار من بداياته 
الأول في غزو ابقية العال» وتدمیر ثقافاته» وإبادة مجتمعاته عبر بنية ا العالمية الثالئة 
بکل أفضلياتها النووية الإلكترونية» وتقنياتها الفضائية. وکان آول ما شرع في اجتثاثه 
وتدمیر آصوله وجذوره» هو شكل الحضارة الغربية نفسها المستعار في غير أرضه ومجتمعه 
فقد استطاعت الأمركة أن توظف شفافية الغرب الأوروي» بأحدث أيقوناتها في الأخوة 
الإنسانية والشرعية الدولية» لتبرر أكبر عملية سطو في التاريخ» في تجريد أمة من ثروتها 
وكرامتها وحضارتما بضربة واحدة» تمثلت في اختراع نوع من جهنم باردة تصعیقیة» هي 
ارب العالية الثالثة بغذتبا الالکترونية» وقوتها النووية الهائلة» ما عدا افتقارها إلى 
تسمیتها فقط . وبذلك یتم نشرها وانتشارها وباء لامرئياًء يلف العالم أجمع تحت صيغة 
عقلانوية جدأء تسمی بالنظام العالي ابشدید. الذي لن یکون سوی تنمية منضبطة 


VY 


وتوسیع منتظم لا آحدئته هذه احرب من عركزية شديدة لذروية احاد للمعرفة بالعنف 
الطلق. ۸ یسبق لها مثیل في کل الاشکال الاستيعابية الاضية التي استحوذت خلالها 
السلطة آو القوة وحدها عل العرفة وأقصت اللغة عنها ال آضمف تبلیاا : فی الثرثرة 
فحسب» حیث تفتقد الأشياء أسماءهاء ولا تلقی بدیلاً منها إلا أشباحها . وبذلك يتم 
الرفع واطففض. الابدال والتحریف؛ استخدام النقیض ونقیضه ول کل شبه عن کل 
أصل . ولا يصل إلا المجهّزء وَالْمَبْرك والمصطنع. أما التواصل العمل عن الول فان 
المرآوية تختطفه وتشظيه: تتلاعب يحججه ومقاييسه» فلا يصل منه ما يثبّت إلا الانخداع 
وحده أساساً للتفاهم المعزول عن الفهم. فاللمعان يغطي كل منظورء ل اللوحات 
والشاهد ال بۇر ابیضاض خطاف خلاب. 

فواقعة ارب الثالثة هي استمرار لانکسار الشفافية پحد التسطیح الرآوي. واذا 
كان مجتمع الشفافية يوصف به في وطنه وعند آهله. ابیضاض التعمية» فان احرب ضد 
الاخر ستکون الحصّلة الضاعفة. لا لأنجا ترید آن تفید من کل عَدّة العضلیل الذاي 
فحسب» بل إنها مدعوة كذلك إلى تضليل الآخر والذات معاًء بما ليسا هما عليه بالنسبة 
إلى مركزية كل منهما إزاء نفسهء وعبر العلاقة مع الآخر في آنِ معاً. 

أكبر سطو في التاريخ يحتاج إلى تغطية بأكبر الأكاذيب» فيعمد إلى قلب جيع أدوار 
التشكيل رأساً على عقب» من دورَيْ السارق والسروق» ال آدوار القضاء ا 

من اتبام وإدانة ودفاع وشهود»ء إذ إن اللص الأصلي يتخلص من دوره الأصلي» بقدر ما 

بخترق ویدخل الأدوار الأخری التي يضمها التشكيل» اعتباراً من القاضي الذي يغدو لصا 
بمعنى ما والدعي العام الذي يغدو لصا بمعنی ما» وال الذین یفقدون الاجاهات 
کلها. والشهود وقد صاروا یبصمون عی مشارکتهم الشبوهة لکل هولاء الشبومین 
الموزعين جميعاً على مقاعد القضاء والاتهام والدفاع والشهادة. فحين يتم اصطناع المحكمة 
كلهاء من يتبقى إذاً ليحكي لنا الحكاية الأصلية» وهل يترسّب ثمة أصلٌ لأي شيء 
لیحکی عنه؟ ۱۲۱ 

التجویع العالي غدآ. من سوف یکون مسؤولاً عنه. ابمزعغی وحدهم؟ 

والتجويع» أيها الأصدقاء؛ ليس لفظا بلاغيّاء انه آخر مصطلح باق من اللغة 
الضمحلة. الغدورة بکل آسمائها وخوها وصرفها. فالتجویع استراتيجية المرآوية الضالة 
المضللة التي قَوّضت للشيوعية أكبر إمبراطورية لها أقيمت» کما قیل للخبز والکرامة. 


والتجویم پلتف على الغرب الأوروبي من شرقه وجنوبه» ومن اختراقات كثيرة في جسده 
پالذات . آما الأمركة رائدة التجویم» فقد غدت قاب قوسين من عصف نيرانه الصقيعية 


(۱۱) لعل کتاية جان بودریار ذاتها تعتبر من آخر الشهادات التلاحقة علی العصر الرآوي الذي تسود 
علکته الاول في الغرب نفسه. ولکن السوال: ال متی یمکن لثل هذه الكتابة أن تحتل حيزاً ما تحت 
سلطان الرآوية الغرییة؟ 


TYA 


ملء معاملها وموسساتبا. الامركة هذه قررت السطو علی آخر ثروة تبقت وراء بوابة «بقية 
العام». واستطاعت الأمرکة» باستخدام عملياني مائل لکل عدة الشغل التراکمة النشثة 
لسلطة الرآویف آن تجعل آقطاب العالم بشترکون بمساهمات ختلفة في عملية السطو الاکبر 
الذي استهدف الثروة الأخيرة للأرض الجائعة» وفي المؤامرة الكونية بالسطو على العرفة 
من دون حارسها الوحيد» العقل اللغة؛ فالتجويع المحض يدخل بيوت الجميع» لكن 
أحداً لن يستطيع أن يطعمه بأقل ما يملكه كله؛ بحيث لن يبقى لسان يصلح ليسرد أي 
سردء كأن العالم یولد لغویاً ويتهي آخرس: الشر الحض. 

الغربي الذي يتوهم عيشاً في مجتمع الشفافية يكتشف بعضه أن الابيضاض وحده 
يحيط به من كل جانب. يصحو أحياناً على مشهدية الوهمية تصعد من كل ما يسمى 
بأفضليات عاله» إلى أفكاره عن هذا العالمء إلى علاقاته بأنداده. فهي وهية الابيضاضء 
والإيجابية السهلة في كل شيء التي لا تثير شغفاً حقيقياً لا بأشيائها ولا ضد أشيائها. 
الغري» يعوم خسدهة بين المعدنيات» وتتلامس أعضاؤه مع البلاستیکیات ولا عينيه 
مسرحات مدنية الترف» لتحجب عنه دائماً مشهدياتها العميقة المظللة» مثل كوكبات 
الجرات السمائية هائلة التسریع واللمعان. . وهي تدور حول الثقوب السوداء المؤجلة 
رؤيتها إلى الأبد. الع والختلق والخترّل والشظی لخطیاتٌ تتدحرج علی منحدرات 
الابيضاض من دون أثر أو صوت. فهي لا تثير ولا تشير. والناطق مها لا يعنيها. كل 
رهان المرآوية هو طمس الفرق بين المشهد و/ مسرحة ‏ شبه ‏ المشهدء للجهة طمس الأول 
خهائياً» وليس إخفائه» أو كبتهء أو تحريفه. فالمرآوية تؤرّخ ‏ لكن من دون زمن أو تزمين- 
لنهاية كل أشكال الحجب والإقصاء التي شغل بها المشروع الثقافي الغري» في صفحتيه 
الغيبية والحداثوية معاً؛ وبذلك لا تنصرم التيولوجيا وحدهاء ولا ما أتى بعدها من 
جينالوجيا وأركيولوجيا متعانقتين» أي لا تنقضي إبيستيمية التمثيل (همناهاجه‌د۵د۳ع2 (la‏ 
وحدها مع فوکو» بل تنطوي إبيستيمية مابعد التمثيل كذلك» مع انقضاء تشكيلات 
«العلوم الانسانیة». وما آتت به من مصطلحات الترمیز واحجب والکبت والاقصاء. . 
الخ. ذلك أن هذه المصطلحات تظل تعلن عن وجود للشيء ء الخاضع لكل أشكال هذه 
الناورات » في حیز ماه وراغ» تحتء إلى جانب؛ وأن ثمة مناورة ما تعيق ظهور الشيء» 
أو إعادة مسرحة إجراءاته. لكن لحظة المرآوية لا تحجب الظهورء بل تُظهُرنه إلى أبعد 
مدى» تلمعه في أقصى إضاءة» تسرعه سرعةً 4 كهرطيسية نووية» تحيله خلاءً. 

إن شفافية الشر عند جان بودريار لا تزال تسمح له بأن یراها؛ يَصِفها. فهي إذاً لا 
تزال تتبدى من خلال أية مشهدية معينة30)؛ ؛ ليست بمسرحة إلى الحد الذي ينعدم فيها 
المشنهد. وواقعةٌ أن کار کے هاه دزف وسمّی شره تدل على أنه لم يبلغ بعد مرتبة 
الشر الحض. وأن المرآوية ليست كليةء وهناك فيض حيّزٍ جانبي ماء يتيح وقفة 


Edgar Morin, Giani Bocchi et Mauro Ceruti, Un nouveau commencement (Paris: Seuil, (1¥) 
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فیلسوف. لکن کنابة اشفافية الشرا سبقت واقعة تنفیذ الكلية الطلقة التی أطبقت فیها 
احرب العالية الثالثة على فُسْحة العالم بتمامه. وكانت تلك الكتابة قد جاءت لتدعم بنية 
التشكيل الغربي (الأوروبي) في حقبة الحداثة البعدية؛ إذ إنها استطاعت المشاركة فى ثقافة 
المشهدية حين تتعقب المرآوية وتسمّي أحوالها وإجراءتهاء في الوقت الذي شرعت فيه 
احدائة البعدية توسس الزمن الختلف لامكانية بیان من آجل الفلسفة» یبشر بامكانية 
التشکیل من تعددية معرفية وأنتروبولوجية معاً. 


4 هذا المنعطف» الذي یمکن تسمیته بثورة الثورات آو بام الثورات» کانت 
المرآوية تقتنص المعرقة من تشكيل أي بيان من أجل الفلسفة» وتبيعها بحفنة دولارات إلى 
الشكل العدمي التدميري المحض للتقنية. وترشح أقوى قوة عسكرية كانت في طريقها إلى 
متحف العاریخ يعد أن انبار تبریرها التاريخي الوحید المثل بالاستقطاب العنفي الطلق 
مع الآخر: الشيوعي ‏ ترشحها للتطابق مع الأمركة» مصطنعةً لها مفهمة فلسفية - من 
خارج موضوعها ‏ عبر نصية «نباية التاريخ»» موكلة إليها مهمة إنجاز الخاتمة لهذه النهاية» 
وذلك بقلب جهوية هذه المفهمة بالذات» بحيث لا يأتي الواقع متطابقاً مع المفهوم (الدولة 
الشمولية التجانسة)» ولکن الواقع الضاد یقنص هذا الفهوم ساب عقلنته الخاصة 
اللامعقولة عبر علاقة مرآوية بين الطرفين» لا تتیح مشهدية آحدهما الا وهو متلبس 
بشبحية الآخرء من دون القدرة على التمییز بینهما» ومضاهاتبما ببعضهما. تلك هي ذروة 
إنجاز المرآوية في عصر الأمركة. لكن الأمركة تريد إن تكون المحصلة التركيبية الأعلى» 
ليس لحضارتها فحسب هي والغرب» بل ل «نباية التاريخ؟. وبالتالي فإن مصطلح "بقية 
العامة والعرب والمسلمون شريحة أساسية منها ‏ يجد نفسه منجرًا إلى ترجمة أيقونته الخاصة 

عبر اية التاریخ» هذه» كما لو أن امتدادات الخطاب» أي إجراءات الواقع السياسي 
الاقتصادي العسكري ملء کرتنا الأرضية ترید قولبة الفهوم الكانطي الهيفلي عن حكومة 
العقل » بحسب إجراءات هذا الواقع بالذات . 

غير أن إجراءات الواقع اتبعت منطق تقدمها الذاتي اخالص» بحیث استطاعت آن 
تفرض أخيراً مفهوما تلف للعقل نفسهء يقوم على الخاصية العمليانية الخالصة. فصار 
يتبئّى انتصاراتها الفظة كما لو كانت من رسمه وتخطیطه وقیادته . © وسمح الغرب لنفسه 
منذ باية احرب العالية الانیة» آن یصدر اتقدمه الخاص» إلى «بقية العالم» تحت تسمية 
التنمية. غير أن ارب العالية الثالثة جاءت لتژکد» لیس فشل هذه التنمية الصدرة 
فحسب. بل توکد آن الصدر نفسه يعاني تخلفاً مضاعفاً» إذ يكتشف بعض فکر الشهدية 
فيه أن الغرب «آضاع وعود التقدم الضمونة والایمان بالستقبل الزاهي. وخلال هذا 


(1) يناقش هابرماز أهم تيارات الحداثة البعدية الفرنسية بشكل خاصء ثم في نباية کتابه الخطاب 
الفلسفي للحداثة يعرض بنوع من التكثيف والتركيز الجديد لخلاصة نظريته في التواصل باعتبارها الشكل 
الممكن الوحيد للعقلانية في هذا العصرء والتي من شأنها أن تحقق «مجتمع الشفافية» بحق. ولقد أشرنا إلى 
هذا الكتاب في أبحاثنا السابقة باستمرار. وهو الآن قيد الترجمة والنشر بالعربية عن مركز الإنماء القومي . 
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الضیاع تنفلت قوی الاضي (الدینیة» والعنصرية والقومیة)»۳ كما يكتب إدغار 
موران. لكن عَجَرٌ هذا الفیلسوف الاجتماعي الذي یدعو ال بداية جديدة - عنوان کتابه 
الأخير مع آخرين ‏ عن تجاوز لحظة الجنائزية التي ودع بها مفکرو القرن الاضي عصرهم. 
فهو يجدد النعي وحده» من دون أن يصف قوام الكارثة الحقيقية . ٠‏ يسمي العصر ا منقضي 
المستمرء بالعصر الحديدي» مذكراً بالعصر الحجري» وکأنه ردیفه آو امتداده» معترفاً بأن 
انشغال الغرب بما يسمى بتنمية العالم الثالث كان تغطية لتخلف الغرب نفسه. لكن أهم 
ما یمن ر «البداية ابدیدة» عند موران» هو إعلان مواطنية كل الناس لأمهم الأرض. 
فالثورة الفرنسية تنبعث على آنقاض الثورات /الایدیولوجیات» وتفتح ذراعیها ثانية بممیع 
شعوب 5 فالرؤية العالمية آنية» ولکن هذه الرت» من منظور بيئوي - حيوي. وما 
يضاد هذه الرؤية ليس هجوم التقنية/ العلم على الديمقراطية ‏ والتعبير للكاتب ‏ ولا 
تصحير الطبيعة نتيجة إعلان الحرب عليها منذ دعوة ديكارت والحداثة التقليدية للانتصار 
عل الطبیع و|خضاعها لصلحة الانسان الغربي الذي بها حتى العظم» واكتشف في 
النهاية آنه یصخر بستانه» ویخنق صدرهء ویلوث کل ما تلمسه یده. .. ما یضاد هذه 
الدعوةء برأي مورانء هو «غزن البارود في الشرق الأوسط. بل الشرق الاوسط نفسه 
کمخزن بارود في العالم؛. حل (قليمي جداً لعال يكامله! 


التوصيف والتشخيص للداء صحيح دائماً في تاريخ القطاب الثوري من الشروع 
الثقافي الغربي» لكن الخطأ هو في الحل والعلاج. وننظر إلى موقف موران باعتباره عينة من 
أول المبادرين من مثقفي الغرب لاعادة النظر بعد انبيار الاستقطاب الدولي» وفي عتبة شن 
عد الحرب العالمية الثالثة على الوطن العربي» يعترف ويطالب بمواجهة «نتائج هجوم تقنية 
العلم على الديمقراطية» وعلى الحياة اليومية» وعلى الفكر. علينا معاودة النظرء والنظر» 
والتفكيرء والعمل. نحن لا نعرف الطريق» ولكننا نعلم أن مسيرنا يشق الطريق. ليس لنا 
ثمة وعدء لكننا نعلم أن المستحيل يغدو ممكنا بقدر ما يغدو الممكن مستحيلا. هناك ضرورة 
واحدة: أن نثور من أجل أن نحافظ» وأن نحافظ من أجل أن نثور. لدينا مهمة واحدة: 
إنقاذ البيئة الحيوية وتمدين هذا العام ۰ 1(۰۰) وسوالنا: کیف ینقلب تشخیص الداء داء آخر 
أخطر وأشد عماءً . رسالة «تمدين العالم؛ لا تزال الشغل الشاغل لمثقف غربي يحمل لواء إحياء 
الثورة الفرنسية عشية عيد المنتي عام. والنظرة إلى هذا العيد خلال صیف ۰۱۹۸۹ ولل 
صيف ١940‏ وخريفهاء موعد إنزال عدة الشغل الخاصة بالحرب العالمية الثالثة» إلى 
الممارسة والتنفيذ» تقدم نموذج المأزق الذي يستمر في معاناته» فكرٌ ثوري معاصر متمسك 
بآنماطه الغربية العهودق وخصوصاً بدوره «التمديني» یاه تجاه «بقية العام»! 

ان ثلائية الشعارات التي رفعتها الثورة الفرنسية قبل مقتي عام تعود إلى الظهور بعد 
انپیار الغورة/ الایدیولوجیا التي جسدتها شيوعية القرن العشرين. هذا ما يحاول أن يتغنى به 
مثقفون أوروبيون» وفرنسيون بشكل خاص» وهم فخورون ‏ وربما يحق لهم ذلك بأن 
هناك ثورة واحدة هي ال ثورة. كما يحاول أن يثئبت ذلك في قراءة عصرية جداً قام بها 
فوريه (]6مناط) في كتابه : الثورة. وأن هذه الثورة هي التي تجسدت في الوثبة الفرنسية على 
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کم الطلق في نباية القرن السابم عشر. وأن «الفكر» الذي حلته واللخص في 
شعارهاء هو الذي يحقق (ماهية» الثورة ‏ إن جاز لنا استعارة المصطلح 0 1 
لكن الشعار الثالث حول الأخوة - آو العدالة بین الشعوب - هو الذي لا یزال یشکل 
التحدي القيقي للمشروع الثقافي الغري في کلیته؛ ولیس فحسب في صیغه الثورية . ولقد 
سقطت الثورة الفرنسية من دون ان تحقق هذا الامتحان احاسم. وکذلك تجسد مقتل 
الشيوعية عندما عجزت عن تحقيق عالميتها في ما اصطلح عليه بالأنمية. 

والیوم إذا كان ثمة إحياء حقيقي لثلاثية الشعار (حرية» مساواة» إخاء) تحت لفظة 
الديمقراطية» أي عودة لل «مفهوم» بحسب هيغل» من خلال الأحداث العصرية السياسية 
(الزمن) ‏ من مثل تقویضص الدور العالمي للشيوعية إلا أن الخطابات التي من الفترضص أن 
تقدم على أرض الواقع بياناتبا عن هذا المفهوم کانجاز واکتمال لء» هي محل الاعتراض. 
هي حيز التجاذب بين المشهدية والمرآوية. وكما تبين لناء فان المرآوية هي آخر» وريما 
أعلى آشکال سرقة الفهوم من بنیته العقلیت كما من تجسده E‏ ذلك أنهء کما یثبت 
فوريه أو غوشيه (636861) قبل موران» فإن ثلاثية الثورة تشكل المنهوم. من حيث إنه 
أيقونة متكاملة. ولعل حيز اللإخاء هو الفصل ا 00 «نباية التاريخ» مع التاريخ أو 
الواقع احي. من دونه بصطدم المفهوم عبر صخور الزمن بما حطم ويحيله شظايا. 
ا تقتلها المساواة داخل فئة واحدة» أو مجتمع واحد» وحتی داخل قطاع حضاري 
متمیز من مثل الغرب (الأوروبي). ولقد شهد تاریخ القرون الثلائة الاضية فصولاً رهيبة 
في نحر الحرية على مذبح قوى الماضي التي كانت تنبعث دائماً من ماورائية الثورة 
الفرنسية نفسهاء من مثل الظلامية الق والعنصريةء والقومية. ولقد قم الغرب نفسه 
شهادات عليا متتخصصة دون بقية العالمين» في تلعيب هذه الوحوش الثلائت سواء على 
أرضه وضمن علاقاته الداخلية» أو في مواجهته «بقية العالم؛» واستغلاله. 


ذلك آن الاخاء بین الشعوب» هو مقتل الشعارين الآخرين فى ثلاثية الديمقراطية: 
الحرية والمساواة» عندما يجري تخطيفه وتشبيحه تحت آلاف آخرى من مرايا التخليب 
والإببار» من أجل منع المشهدية» مشهدية الایجدث حقاً هئا والآنء ما يؤدي في النهاية إلى 
أن يفقد الإخاء قوامه الخاص تحت ما لا يتناهى من علاقات الإكراه والاستثمار والتلعيب؛ 
تلك التي حققت سلطتها المطلقة نمذجيةٌ احرب العالية الثالثة الواقعة في الصميم من 
مساحات ١بقية‏ العالم؟. فى «المركزة العربي الإسلامي. صاحب وحامل أقدم خطابات 
الإخاء الإنساني بين الشعوب منذ تأسيس العالمء > قولاً وعملاً باقياً. نقول إن نمذجية الحرب 
العالية الثالغة التي جُربت عدَّتا المفهومية والتقنوية المتفوقة ة بالكامل في مواجهة العرب 
والاسلام» حققت ذروة الترکیب الأعلى, والنلاصة الأشد تركرا لع الروت وتاريخهال 
وذلك لهدف فرض ديمومة للحرب کمعاییر واکراهات والزامات» تقع فوق رأس 
احضارة الانسانية» وتقودها هذه الرة لیس نحو |نجاز #نباية التاریخ»» ولكن نحو اغتیال 
أخير لهذا الإنجازء بحیث عندما تقع واقعته الكارئية لتدوم وتستمر» لن یکون لها هناك 
مشهد. لأنه لن یکون لها آو علیها شاهد. مرآوية آینما کان. الشر الحض. 
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لماذا: الشر المحض؟ لأنه حتى عندما تنبني أو تقوم إشارةء معلومة ماء تزمع قولاً 
عنه» أو تدليلاً عليه فسوف تكون من جنسه بالذات. لأن الشر المحض لا شيء يختلف 
عنه» ولا شيء خارجه. فالرآوية عندما تغدو هي العالمية» سیکون الشهود علیها مرآوبا؛ 
وكذلك الاعتراض عليها أو القبول بها سيكون مرآوياً. وتلك هى الحالة المستحيلة . وانا 
غدت وحدّها الممكنة! ‏ التي تضعنا على عتبتها راهنياً ما دعوناه الأمركة» وذلك بعد تفجير 
ارب العالية الثالثة» وجعلها دائمة ومحايثة للعلاقات الدولية جیعپا. لكن هذه التسمية 
نفسها (الأمرکة) لن تفیدنا طویلاً في تحدید هوية» وتعیین سلوكك آو مارسة. وعما قلیل 
سوف تضیم العلاقة بینها وبین آنهوم للمرآوية. وکذلك سوف تبهت آية علاقة تفسيرية و 
مواقعية للمرآوية بالفهوم الاخر الذي نتعاطی من خلاله مع تعبیر: الشر الحض . فهذه 
التعابیر الثلائة : الأمركة - الرآوية - الشر الحض. تتقافز في ما بینها. لا تدخل في إحدى 
علاقتّي النطق الانساني والاصطلاحي؛ من استنتاج أو استقراء. ونحن لا نملك إلا 
اصطفافها هكذا على سطر واحد من ورقة كانت بيضاءء ثم تغدو تدريجياً غاصة بألاعيب 
حروفنا. والعين تنظر هذا الاصطفاف. والنظرة تولد إحساساً بالحاح ما يصطف أمامها. 
وحده هذا الإلحاح النظريء ثم الإحساسيء قد يجد طريقه إلى أن يغدّو تمعينياً كذلك» أي 
كما لو أن الاصطفاف محض الكتابي يشرع في بناء ثمة مشهدية. إلحاح الاصطفاف ليس 
لوحة فحسب» يخدو إلحاح تجاور. والتجاور حركي يولد خطوطاً عديدة في التقارب 
والتباعد» وفق زوایا تشکيلية لا نهاية لها . فالشهدية تحرله الاصطفاف اذ وتنتزع من 
الصطفین علاقات صامتهٌ هوائیت» وتعنحها: آدواراٌ. والأدوار تلاعب حرکاتِ لا تتناهى 
في ما بینها . لذلك» إذا ما اعتمدنا قراءة المشهدية» فإننا نقارب التعابير الثلاثة : الام رکة/ 
المرآوية/ الشر المحضص» وفق ألعاب رؤية لا تتناهى كذلك. فالعلية مثلاً لا تفيد في مَنطقة 
المشهدء إذ لا يمكن القول مثلاً إن التعبير الأول (الأمركة) يولّد الثاني (المرآوية) فالثالث 
(الشر المحض). كذلك فإن منهجية الجدلية المثالية عامة» والهيغلية والماركسية بحسب 
خصوصية كل منهماء لا تقدم حلولاً أفضل مما تعطيه العلّية التقليدية. وحتى التفكيكية التي 
لم تأتِ ضد منهج معين» بل ضد المنهجية عامة» فإنها مع ذلك تظل توحي أن هناك تركيباً 
ماء وعليئا أن نفککه. لکن الاصطفاف علی الورق والإلحاح على الرؤية؛ ثم على 
التمعين» لا ول افتراض بنيوية أو تركيبية ما. فالمشهدية لا تستبق أية منهجية» حتى لو 
كانت منهجية مضادة» من نوع التفكيكية » فحسب» بل |نبا لا تدخل أصلاً سياق الاستباق 
أو الالتحاق. كل ما تفعله هو أنها تقدم ذاتها حتى من دون تسميتها تلك: المشهدية. فهي 
لا تصر على كونها منهجية» أو حتى إنها مشهدية» وتكون تسميتها بالذات. ما تفعله هو 
أنها تتحرك في سياق الشيء ليصير تشكيلاً» أي شيئاً شفافاً. أو ذاتي الشفافية بالأحرى. 
وهو مثال العقلانية الذي يقترحه كل من هابرمازء ول - زميله - أوتوآيل لمجتمع تستطيع 
فيه العلوم» بشطرها الادية والانسانية» تشفیف بناه جیع بشرط محریر الشبكة الاعلامية 
من کل توهیم انطباعي واستخدام مناور وتلاعبي» مارسه القوی الایدیولوجية والتأویلات 
التارخوية» الحرْفة رژية الجتمم لذاته بطريقة سلیمة. وهذا بالطبع یتطلب تحریر العلوم 


YAY 


الإنسانية بصورة خاصة من تلك السلطات نفسها. عندئل 5 تتحقق علاقة مباشرة بين ع العلم 
والإعلام (الميديا) من دون توسط الصالح المتلاعبة بالمعارف. وتمسي شبكياتٌ الإعلام بمثابة 
الأعضاء الحيوية (6:©8تتعدم 065) للعلوم الاجتماعية» التي تقوم وظيفتها على إخضاع 
المعارف المتحصلة من العلوم المادية لمعايير نقدية» تسمح بتسليمها في ما يعد إلى وسائل 
الاعلام» لكي تنشر صورة متقدمة وصحيحة عن المجتمع وقد شف عن نفسه واتحد 
بمستقبله الشرق. وبالطبع فان «النظرية التواصلیة» تخطط لرژية «الجتمع العلمي؟ لنفسهء 
وقد تلك من قو ام ذاي الشفافية “(a société autotrapsparente)‏ . 
فالعقلانية فى عصر الحداثة البعدية تتمثل في قدرة التشكيل على تقديم مشهديته» 

ذلك أنه بعد تاريخ طويل من قمع هذه القدرة وفق ألاعيب من الغيبية: كالحجب» 
والإقصاءء والکیت - وهي مراحل نوعية» حددت تحقيبات خاصة بتاريخ العرفة الذاي 
بیحسب تطورات العلم بجناحیه التجريبي والانساني فان ا 50 التي كان من 
المنتتظر أن تحققها المشهدية» لو أن واقعة المجتمع الذاتي الشفافية تعدّت كوا آحد خطابات 
العقلانية المضطهدة دائماًء إنما يبلغ اضطهادها ذروته الراهنة مع «الغيشية6 (من الْعْبّش)» 
التي تداهم الشفافية» فتقلبها إلى شفافية خادعة مخدوعة» إلى المرآوية. وأخطر ما فيها أن 
جمیم تجارب ومنهجیات نزع الغيبي (دمنامم‌تاناه رف 12) استطاعت آن تنزع نفسها 

- تستهلك نفسها ‏ واحدة بعد الأخرى» مبقية على الغيبيَ وحدهء وقد صار الحایث في 
كل مكان (دودةةمنهمده نه غمعمنصسغ) وذلك في اللحظة التي كادت المعرة فة فيها أن 
تبلغ سلطاتها الكاملة وحدها بنقائها الكامل» وباستغناء كامل عن أية مراكز سلطوية 
للتلاعب والناورة والاستخدام أي في اللحظة التي كادت فيها المعرفة تحقق ليس مفهومياً 
فحسب ولکن خطابياً ونصياً› مملكة الشفافية الذاتية لكل ت وجهاز وتشکیل فكري 
واجتماعي وتقني واستراتيجي ؛ خاص وشمولي» وذلك بفضل جهوز تاريخي لاتحاد فورية 
المعرفى بفورية الاعلامی» وفق آحدث الانتصارات التقنوية» ما بين العالمين الاکبر 
والأضغر -micro cosınos)‏ -5260)» نقول في هذا الوقت بالذات» مفصل مفاصل کل 
التحقيبات المثتراكمة الصائعة تاريخ الفهم وتاريخ فُهُمه لذاته ‏ عندما كادت معرفة ‏ 
العرا فة» أن تسقط نائياً في حبائل حرفة - e‏ فة (وسد] - +أ5890 - 52۷01۲ - 1۲6ن2؟)» أنه 
في الوقت الذي تستطیع فیه الرآوية آن تقتنص غریمتها امحاسمة - غیر القابلة للاقتناص - 
وهی المشهدية» تقتنصها من مشهديتها الخاصة» وتجعلها: تحترف مشهديات المرآوية » كما 
لو کانت هي - مشهدیتها - بالذات. انه الوقت الذي یفقد فیه العرفي الحدائوي قدرته 
على ييز وجههء ذ في الکم الهائل من استعارات وجهه. العروضة في أسواق استهلاك 
العرفة» کبدیل را تام من حیث هو معرفة / الاستهلالگ*۳. 


Morin, Bocchi et Ceruti, Tbid., pp. 99-134. 20250 


: حول موضوع إعادة التحليل الفكري للثورة الغرنسية على ضوء عيد المنتي عام انظر‎ )۱۵( 
François Furet, Penser la révolution frangaise, bibliothèque des histoires (Paris: Gallimard, 1978), 
et Marcel Gauchet, La Révolution des droits de [homme (Paris: Gallimard, [s. d.]). 
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وهو الوقت الذي يغدو فيه كل تذکیر بنسیان الکیئونة» لا یمت الا لهذا النسیان. 
عدمية باية القرن العشرین» اختلفت عن مقدمتها وسابقتها» عدمية اية القرن التاسع 
عشرء في كونها لا تعلن أو تخفي نفسهاء لا تعرض. ولا تعارض. لیس خارجها آي 
حيز آخر لذات أو موضوع يحاورها أو يقابلهاء أو يُشتق منها وضدها تواريخها أو 
بدائلها. نيتشه نباية القرن الماضيء ببزأ ذاتياً حال نيتشه نباية القرن الحالي. فلقد كان 
لدى الأول ما يعدمه» ويطلق أكبر المسارح لأعياد من مشهديات: نَرْعَ الغيبي أو الوهمي» 
في حين أن الثاني يخطىء الأداة والهدف معاً في ظل مرآوية شبه مطلقة تنكر نفسها 
بمضاغفة یا ل عا ا اب ویصیر فیها لزع الغيبي واقعاً مضاعفاً على نفسه. يصير 
تزع الغيبي مرآویاً لذاته . فهو الحصلة الاخيرة إذأ: نزع / نزع الغيبي. 


الديمقراطية فى العصر المرآوي 
ثلاثية الثورة (حرية» مساواةء إخاء) أيقونة متمفصلة على نفسها بين أسمائها 
الثلاثة. وهذا التمفصل يصعد إلى سطح العالم كما ينزل إلى أصغر خلاياه. شفافية العالم 
هي الاتعکاس الضوئي التجانس لشفافية كل مجتمع. أما تاريخ الثورة المضاد فقد بنى 
تحقيباته على هذا الفصل دائماً بين عالية الثورة وأدلجحة المناطقية. فالاستقطاب قدیم قدم 
هذه ی سبق التشكيل الرأسمالي/ الشيوعي» ويستمر بعد انبياره. فهناك دائماً أدلحة 
تعزل نفسها عن «بقية العام» 7 ثم تحاول آن تقتنص عالية العام كما لو كانت 
00 الخاصة . فالذاتية اللامتناهية» التي نت العمود الفقري للمشروع الثقافي الغري» 
كانت دائماً تمركزية في جهويتها اراي وعالمية شمولية في عقلنتها ومعياريتها. وكان 
ينمو هذا الانفصام الذاي» ویتضخم عير استقطابات متوالية» تلبّست أسماء التغيرات 
الاجتماعية من تقدم وتحول وانقطاع؛ بحيث يتجدد الاستقطاب دائماً داخل بنية المشروع 
الثقافي الغربي تحت تسميات حضارية أنتروبولوجية واحدية الاتجاه لا تقدم مجرد تغطيات 
له لكنها قد تسهم تاريخياً في زحزحة هذه البنية تدريجياً عن فرکزها اللاتاريخي » الذي 
كان يشكل المستودع الحقيقي للامعقول الغريي . وقد نجح دائماً في إقصاء نفسه عن 
تشکیل مشهدية» بما يصدر عن ذاته» وبعيداً عنهاء من وثوقيات عقلانوية قادرة ياستمرار 
على استعادة واحدية الأصل بأسطرات تناسب حصائل التقدم العلموي والتقتي وتخلق 
شبکات من آشباه الفهمة والتمعین بین تعددية العارف وثبات القيقة. لکن الشروع 
الثقافي الغري أوشك على تجدید ثورة الديمقراطية علی الصعید العرفي» عندما استطاع مع 
الحداثة البعدية أن ينزل «الحقيقة» نفسها من عليائها ويقذفها إلى حيز التعددية» لتمسي 
معرفةٌ من بين المعارف الأخرى» لها نسبيتها وضعفهاء وكومّا عَرَضاً من بين أعراض 
آخری» على الرغم من أن عنف الاستقطاب الإيديولوجي كان يجعل الفكر الأوروي 
منشقاً على نفسه بین قطبي الاشتراكية والرأسمالیة وقد اذعی کل منهما امتلاکه مفتاح 
المعجزة في تحقيقه «نباية التاريخ؟ عن طريقه وحده وعلى أنقاض الأخر. ولکن سقوط 
هذا الاستقطاب ساعد على اتبيار الأنظمة الكليانية في جميع دول الفلك الشيوعي في 
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أوروبا الوسطى والشرقية. وكان من المفترض بالنسبة إلى أوروبا الغربية أن يتم تحرير 
ثورتها التاريخية الأصلية» من أعللى وأقوى التصاق سياسي وقعت فيه منشطرة بين 
الايديولوجيتين العظميين؛ وأن يظهر لأول مرة تشكيل الفكر متطابقاً مع خطاباته اليومية 
والإجرائية» بحيث تختفي عقبات التکثیف والتنکیر آمام قیام جتمع داي الشفافية» قادر 
على تقديم تعددية تشكيلاته وفق مشهدياتها الخاصة؛ وما كان ليتحقق ذلك في أوروبا 
e‏ وه وليس في عالم شامل منضد مراتب لعالم أول» وعالم ثان» وعالم 
ثالٹ . 


فالديمقراطية الحقيقية هي الثورة العالمية» وقد أعاقها دائماً توزّع العالم مقاطعياًء 
بحيث كان يقوم تمركزء متمیز بقوی نوعية لها تفوقها احضاري» المدعوم بالوسائل 
السياسية والحماية العسكرية» ويضع نفسه خارج وداخل #بقية العا في آن مات ها رها 
من حيث هو متميز› طلا ي سیف له كير و تفه د اة الاي وا له 
الاقتصادية على قطاعات أخرى من العام . وبالتالي فإن التفاوت القووي والنوعي كان 
القاعدة الادية لاختلال التکافژ» وإنتاج علاقات الأقوى بالأضعف هما يجعل ثلاثية 
الديمقراطية تنكسر عند الحلقة الأهم من قوامهاء اي هي النتيجة وهي معيار ما أنتجهاء 
آي الاخای آو هذه الانسانية الشاملة القائمة علی توازن الحقوق بين جميع العائلات 
البشرية المكونة إياهاء وليس على توازن المصالح. وهو المبدأ المرآوي الذي يخفي تحته 
أساس علاقات التفاوت الاعتبارية» التي برّرت سيطرة الأقلي على الأكثري» سواءً داخل 
الجتمع الواحد» وبين الشعوب على صعيد الكرة الأرضية. فنقراً أخيرً لدى ما يشبه 
(علان مبادیء عت راية بداية جدیدة لادغار موران وزمیلیه بوتشی (ط06ظ .6) 
شود (ناسعت .04 : «علينا أن مجر النظرة وحيدة الخلية» سواء 0 مع الغرب أو 
مضادة للغرب. فلقد مضی علینا الیوم مثتا عام حتی استوعبنا درس الثورة الفرنسية؛ 
فاکتشفنا آن مبادیء ۱۷۸۹ ۸ تکن منابر لاملاء القانون الذي مجب تطبیقه پبساطة ویسر» 
ولكنه هو انطلاقة مضيئة لمسيرة طويلة في صيرورة دائمة. فکان علینا في النتيجة أن 
ننخرط في «إبراء» العالم بما أصبناه من «هَدُواناة مرتين على الأقل» من الاستعمار 
والكليانية . فإن هتاك منظوراً جامعاً يرتسم في أفق هذا العام يحدده مطلب التوفيق بين 
الحرية والتضامن». یم الکتاب آن لفظة التضامن مدينون بها لشباب الثورة الطالبية 
الأخيرة. وینخرط الولفون الثلائة في تعداد الشکلات التي تمکن الغرب من تحقیق 
«تضامنه» مع «بقية العال؟ وهي تنضوي تحت عنوانین رئیسیین: الطاقة والتقانت» غير أن 
البحث الجديد حول هذين العنوانين ينبغي أن يتحول إلى داخل الإطار البيئي» اعتباراً من 
حماية غابات الأمازون التى يتعلق بمصيرها مستقبل حياة الكرة الأرضية بكاملها. وقد 
أحسن مؤلفو (بيان) بداية جديدة في إثارة الموضوعة البيئية باعتبارها التشكيل الجامع لكل 
اختلاف الستقبل الانساني القریب عن کل ما سبقه من تعارضات الحضارة بين مفاهيمها 
وخطابات الواقع. لکن هذه البداية الجديدة لا تستطيع أن تتخلص من مفهوم ملتبس 
للعالم يتردد بين عالينء أحدهما كما تدعوه هو المركب الأوروبي - الامريكي الشمالي 
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(الولايات المتحدة وکندا) - السوفياي» والثاني الضمني وغیر الصرح به» هو عالم (بقية 
العام» . فقد آوکل لهذا الرئب» کالعادة» مهمة جديدة وهي أنه يمكنه أن يعبر عن وجهة 
نظر أصيلة حول الانسان» والعام؛ ومستقبلهما. ولکن هذا التمیز - التربوي التالص؟ - 
ألا یتتاقض مع ما یورده نص هذا البحث نفسه» على لسان کلودیو ماغري (C.‏ 
من أن «الأيّل الأسود (أمم “(Blan‏ ؛ يعلم أنه يمكن لأي مكان في العالم أن يغدو 
مركز العالم؛؟ والمهم البحث عن المركز في أي مكان يسمح باستكشاف اليقًا اع اخضراء» 
وحیواناها للالتقاء بتاریخ کل ما هو حي عل هذا الکوکب. فالرگب ی بمجناحيه 
الاضافیین» السوفياي شرقآ والأمريكي الشمالي» في أقصى الغرب» سیظل کهذا الایل 
الأسود - آو الأبیض بالأحری - رایضاً عل قمة هضبته المزلاء ينشد نشيد الحرية 
للجميع » والتضامن مع العالمء ولكن على طريقته الخاصة جدأ دائماً. وما كان يطلق عليه 
دائماً اسم النظام الدولي» کتعبیر - عقلانوي - عن واقع الفوضی الکرسة بمبدأ توازن 
القوی العسكري السياسي العروف» یقف وجه الفکر الغري لدی بعض 
طليعته التفائلت وخصوصاً في وجه الشعار الحديد الإضافي ای ثلائية اطرية» الساواة» 
الاخای وهو التضامن» إذ يبدو التضامن هو التفسير العملياني للاخاء في مرحلة مابعد 
اثبیار الاستقطاب الايديولوجي . لکن هذا الانبيار #یمنع من تحقیق ضربة ارب العالية 
الثالثة» وإن كان مل ار قير آورونة ولهدف آخر٬‏ وهو تدمیر مسبق لاية [مکانية 
حقيقية في الاعتراف بكينونة ما ل «بقية العالم» وبناء شعارية التضامن على أساسها. 


فالثورة ‏ بالحرف الكبير الذي يُعطى للثورة (التاريخية) الفرنسية ‏ ما زالت حتى بعد 
قرنین معاقة من داخل التشکیل الفكري ذاته الذي أبدعهاء وحملها ونادى بهاء وخاض 
معارك القطيعات المعرفية الكبرى تحت موجات متتابعة من مفهمتها وإعادة هذه المفهمة 
عند الفارق واللعطفات. ومن صدف «ماية التاريخ» المأساوية الهزلية معأء أن المركب 
الأورويي - الأمريكي - السوفياتي» المبشر به کحامل رسالة الإبداع لل مفاهيم الأصيلة 
حول الانسان؛ لعصر الديمقراطية الاتية مرتفقة مع الدعوة البيئية... والأرض الحية» 
الوطن لكل أحيائها من إنسان وحيوان e‏ وجماد» نقول من صدف التاريخ هذه أن 
الرگب واجه امتحانه» الأول» فلم يمنع واقعة الحرب العالمية الثالثةء > التي من الفترض 
انتهاء مبررها العقلاني مع اختتام «نهاية التاريخ»» بل ساعد على تحقيقها وقيادتهاء ووقع 
تركيبه بالذات كضحية أخرى إلى جانب التضحية دائماً ب ابقية نا ومن كان يمثل 
مفتاحها الاستر اتيجي (اقتصادياً) في هذا العصرء أي الفضاء العري الاسلامي نفسه . 
فالمركب انحل ال تابع ومتبوع. . صار القلب منه؛ الأوروي مُسرحاً مرآوياً للم ركة 
التخرطة في مسر حة ذاتهاء الحارثة في / وملء عدمها الخاص. 


() الیل الأسود یمیش في امبال الشمالية من آوروبا. والعبارة استعارة عن نظرة الأوروي إلى 
العال من آعل هضبته الشمالية التوحدة. وهو اسم کذلك لأحد زعماء حركة تحرر الهنود الحمر. 
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فالثورة تفقد مركزيتها إذأء خصوصاً بعد انفراط الرکب الأوروي - الأمريكي - 
السوفياتي. والوباء ینفلت من / ويجتاج کل مکان؛ ذلك آن ارب العالية الثالثة فجرت 
قنبلة شمولية واحدة هي التلوث الكوني بدكتاتورية واحدة مطلقة اسمها: المراوية . ٠‏ ومن 
خصائص هذه القنبلة أنها انشطارية» أي متتابعة التفجر حولها مكانياًء وأمامها زمانياً. 
وهي كما لو كانت نباية النهايات» كارثة الكارثات جميعهاء لأن الثورة فيها أو عليها لا 
بد من أن تأتي بأعراضها الوبائية ذاتها. ومع ذلك فالثورة مابعد الحرب العالمية الثالثة لا 
تزال على الأقل تتشبث باسمها. وخاولتها الأول بعد |نقاذ الاسم تتمثل في إنقاذ اللغة 
من الاضمحلال في استمادة الاحدث لقدرته عل تشفیف قوامه. وافشائه نظام شفافیته » 
لخط ثالث بديل من التكثيف لدرجة الإظلام والاسودادء أو من التسطيع والتصعيق إلى 
درجة التخطيف والتشبيحء انسياقاً مع أكبر إنجاز بَعْديٌ لواقعة الحرب العالمية الثالثة: 
الرآویة . 

يقع عبء التسمية من جديد على معسکر الضحایا؛ نيابةٌ عن آنفسهم وعن الأسياد 
القتلة في آن. فهم الرشحون للغذر بم بعد كل موت لنظام عالمي ؛ واعلان نظام آخر 
مؤكول امن مقدّماً لتحكم الأقلية النوعية في «بقية العالم». ولكن الغدر الآتي هو أعظم ما 
ابتليت به أمّنا الأرض منذ أن كانت سديماً عائماً في الفضاء؛ لأنبا ستژول ال سدیم 
منطفىء» لن يتبقى أحد فوقه ليكتب تاريخ صراع المشهدية/ المرآوية» وكيف تم تسميم 
الجميع أخيراً بالصورة وحدهاء من دون الشيء أو اسمهء حتی فقدت آمنا الأرض آخیرا 
كوكبها وصورتها معا. 
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الفصل (لعاثشر 
العقل العربي المعاصر: 
معضلة المنهج وتحديات الواقع 


عبد الستار الراوی(*) 


مدخل 

من آين نبدا؟! 

أنبدأ من حيث تبدأ آناشید الصباح في الوطن العربی» تواصل ابقاعاتها الیومية؛ 
الصاخبة منذ عقود طويلة» وهي تلقي باللائمة على «الآخر' وتبدأ وتنتهي ب «العوامل 
الخارجية؟ التي كانت وراء سقوط الحضارة العربية» واغتيال العقل العربي؟ ذلك ما اعتدنا 
عليهء ودأبنا على تعلم حرفيته» وتقيدنا بمقولاته في دفاترنا المدرسية. وما يزال معظم 
مفكرينا ومثقفي أمتنا يواصلون تكريس هذا المنهج... -حتى حواراتنا الفكرية تخطت 
الذات» إلى الآخرء حتى أصبحث العوامل الخارجية» أفقنا المغلق على مدى الرؤية» 
فاستحالت إلى معلقات راسخة في الذاكرة العربية. 

وطبقاً لذلك» فقد اعتاد أغلب مفكريئا عمداً أو اختياراً» أن یکتفوا بوصف 
آعراض الرض من دون الکشف عن آسبابه واللجوء إلى «تبني» النتائج وتخطي 
القدمات» وعلی هذا النحو آصبنا بولم «التبریریة) .. فهزائم وانکسارات الامة العربية بچري 
تفسیرها بمنطق ذرائمي عقیم وذا صادف آن وجهنا نقداً ذاتياً فلن ينصرف في كل 
الأحوال إل أبعد من وص غييي عائم «يبدأ بالفأل النجحس وينتهي بسوء افظ والقلر 
الکتوب). ولعل جيلنا يدرك ماهية الذرائعية التي انزلق إليها العقل العربي» وهو يبرر 


(*) أستاذ الفلسفة وتاريخهاء جامعة بغداد. 
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الشاهد الأساوية التي تعرض لها العرب منذ الثورة العربية الکبری» حتی الیوم. 

أم نبدأ من حيث تقضي ضرورة الواقع ومنطق الأشياءء وحتمية التاریخ» لأن 
تكون «الذات؟ هی البدايت لأیما نظر عقلاني نقدي يسعى إلى كشف العلل» واستقصاء 
الأسباب التى تقف وراء الأزمة الراهنة ل «العقل العربي؟» لبيان حدوده» ومنهجه» 
وارادته وأهدافه وحضوره؟ 


أولا: معضلة النهج 

لا بد لنا ونحن بصدد تشخیص آسباب تراجع العقل العري عن مستوى اعتماداته 
الفكرية في عصر النهضتة آقول لا بد لنا من بعض التوصیفات الاجرائية» وعل النحو 
التالي : 

العقل 

العقل بمعنی القدرة الذهنية» واحد لدی عموم البشر» وطبقاً لدیکارت: «أعدل 
الأشياء قسمة بين الناس؟. 

العقل العربي 

ونعني به «منهج تفكير العرب؟ وما ينتج منه من: 

- آفکار وآرای ورژی. 

۔ حلول ومعالات . 

- وجهات نظر. 

- توصيات . 

وبالجحملة : انتاج فكري وثقافي مدون یمکن الا مساك به » وتحليله ومناقشته . 

إذا اتفقنا على تحديد مفهوم «العقل العربي؟ أمكننا بعد ذلك أن ننتقل إلى محاولة 
تحديد أزمة هذا العقل» وتعيين المعضلات التي تواجه منهجه. 


ثانیا: النهج 
- هل ثمة نقص في كفاءة 1 منهج التفکیر العربي» في مواجهة القضایا الطروحة 
ا القومي» من حيث التحدیات » وتشخیص علل الواقع» وامتلاك 
آلية الفعل المقابل (الإنتاج الفكري والثقافي)» الأمر الذي يبيئ الإجابات المعلّلة عن 
الاسئلة الطروحة علیه؟ ! 


المثقفون والمفكرون طلا ثم الجتمع العربي ونخبته المستئيرة» ٩‏ 0 ای لوا 
يرضي الذات » ولا یه یشیم الک والوجدان» ولكنهم لا يجمعون على شيء آو منهج (نراه 
بيت القصيد). E‏ ثرون كالشظاياء لا يحكمهم بناء ثقافي غالب» أو یوخدهم منطق 
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تحدي التناقضات (الاستلاب» التجزئةت الاستغلال). فثمة «ازدواجیة» مدمرة؛ بين فیم 
موروثة بالغة القداست وواقع یفرض وعياً مغايرّاء» ومن ثم تُظهر غير ما نبطن» ونخفي 
غير ما نعلن مع الذات وال والنتيجة: شلل فى الحركة» وعجز عن التغییر . فبدلا 
من مواجهة الواقع والتعرض لعضلاته» راح «العقل العری» يملق وراء عالم المسافة 
والزمن» منغمراً في رحاب الأخيلة ا أو برب إلى الماضي مسترخياً على وسائده 
الفردوسية . 


وبفعل هذا السلوك «الانفعالي»» اللاعقلاني» يغادر موقعه» ويتخلى عن مسئووليته› 
ويعزف عن القيام بأي دور إيجابي» فلا تعنيه التحديات الوطنية ولا يؤرقه مصير أمته» 
بعد أن اختار أن ييا في أزمنة لحر . وإن صادف وأن مسّه شيء من حرارة الواقع » 
فإنه غالبًا ما يلجأ إلى اهتمام ذاي في تقویر ما حوله «وصفاً رومنسیا» طبقاً لشاعره» 
وإرضاءً لخواطره» واستجابة لميوله الشخصية الصرف. فيظل الفكر يدور فى فضاءات 
قصيّة؛ بعيداً عن الاتصال بحقائق الحياة. . . متجاهلاً الظواهر والأحداث من حوله؛ 
وأمامه. . . ومثل هذا «المنهج» لن يضيف شيثاً إلى المجتمع» قدر ما يكون عبئاً عليه» 
ولن ا معطياته إلى أبعد من الانطباعات الذاتية» بكل ما تحمله من آراء 
هامشية أو أفكار عائمة» من حيث النتائج العذة سلفا؛ بعد آن تخل عن مسژولیته في 
النفاذ إلى الظواهر والمعضلات تشخيصاً وتحليلاً. .. فيكتفي بوصف قشرتها الخارجية» أو 
يمسّ جزيئية منها مناً خجولاً متردداء أو يتحدث بإسهاب عن موعد اقتراب سقوط 
الحضارة الغربية» أو يعرض الاختلافات الفكرية» بين مثقفي أوروبا لمفهوم الحداثة» 
ومابعد الحداثة. 


۲ لعلها واحدة من بین العضلات التي تواجه العقل العري العاصر» وهي حول 
بعض الايديولوجيات إلى «عقيدة» (00803)» والفارق بين الاثنين كبير. فالأولى رؤية 
معرفية للکون وللدنیا وللمجتمع وو تتبلور في صياغات تعطي نفسها مواقف 
ووسائل تحسبها محققة طموحاتها في شتى مجالات الحياة؛ والثانية» أعطت نفسها سلطات 
احتكار الحقيقة وسلطة قمع ما ماما ویتجل البعد الواحد لدی العدید من النابر 
الفكرية والثقافية» فالاراء لا تجري مناقشتها إلا في إطار مذهبي اذاتي» مغلق» ب بالغ 
الغرابة في تمسكه بمواقفه وآرائه» فينفي التواصل مع المنابر الفكرية المقابلة» ويرفض 
الحوار مع الآخرين. وم يتوقف عند حد القطيعة مع العالم» » بل أحاط فكرياته بسياج من 
القداسة» المتناهية» ويزعم لنفسه العصمة» ولآرائه اليقين المطلق. 


وإزاء منطق البعد الواحد الذي يترجم التعصب» والتصلبء» والتسلط. .. الذي 
يشيع في صفوف بعض الاتجاهات السلفية» فإن بعضاً من الأصوات المتنورة من اسان 


)١(‏ محمد حسئين هيكل» مصر والقرن الواحد والعشرون: ورقة في حوار (القاهرة: دار الشروق» 
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الخطاب التقليدي شعر بأن مثل هذا المنهج قد يؤدي بهم إلى الانزواء في أحد أركان 
التأريخ المهملة» ولذلك نادوا بأهمية تجديد مقولات خطابهم التقليدي» وكانت الخطوة 
درک هي ممارسة النقد الذاتي. غير أن النقد الذاتي ليس إلا نقطة البداية» فيما تبقى 
الخطوة الثانیة. التي تقضي الانتقال من التجدید السطحي, وإضفاء الألوان الفاقعة» إلى 
التجدید الاق الذي لا بد من آن یتضمن (ضافات |بداعية تستحق الناقشة والتقدیر. 


وتلحق ب (المذهبية» المتزمتة مقولة الاکتفاء الذاي العصوم من التفاعل مع الخارجي 
أو الآخر أو المغاير. وهي كما ترى أحادية قاطعة لاي كر رافضة أي رأي» ناقضة 
لأيّ ترتيب عقلاني» طبقاً لأنظمتها الفكرية المغلقة التي تة تقسّم في ضيق وتعسف الألوان 
إلى «أبيض» و«أسود»» والقضايا إلى (إما» و«أما» فيما لا تدر 0 بأن قضايا الإنسان العربي» 
لا يمكن أن توضع في قوالب جامدة» بسبب شدة تعقيدهاء وتشابكها. والسبيل إلى 
علاجها لن يتحقق بمقولة «الكل أو اللاشيء؟: وإنما عن طريق رؤية عقلانية نقدية» 
تعتمد السببية في التعليل» والنسبية في بناء النتائج واستخلاص الأحكام. 
إذا كانت العقلانية العربية النقدية قد حاولت إرساء تقاليد الحوار الحضاري مع 
الآخر 0 وشرقياً) عل حد سواء» على نحو مباشرء أو بالاطلاع على تجاربه الفكرية» 
ومعطياته الحضارية» فإنها كانت تدرك آمیت پل ضرورء الاقتراب من اعقل» الآخر» 
و«منهج» تفکیره» وكشف مصادر «القوة» ونقاط «الوهن» في بناته الحضاري» في إطار 
متعدد القسمات» منها ما هو حضاري» وسياسي » واقتصادي» وئقافي» وما يتطلبه ذلك 
من معرفة حدود التواصل معه أو العزوف عنهء أو التقاطع معه الأمر الذي یمشحه 
فرص «الوقایة» منه آو التعرزض له عندما یتحتم الاصطدام به» آو مواجهة تحدیاته. 


إن الذي حدث مغاير ماماً تحسبات العقل العربي» فثمة ظاهرتان: 


الأولى: الانكفاء على الذات» والتقوقع» تعبيراً عن «شدة الخرف» من الآخرء 
وكذلك «شدة الحساسية» من الاحتكاك بأي جسم ثقافي غريب» مع الاكتفاء بما هو متاح 
بيسر وسهولة. من دون شاولة التطلع» وامتلاك ما هو صعب النال. . ومن الانزواء في 
كهفت الذات تتشكل جملة خصائص لعل أهمها: التخلي عن البادرة (الفعل) والاكتفاء ب 
#رد الفعل؟» والبطء و فى التمييز بين الاختيارات المتاحة» والتراخی فى استثمار الفرص 
الجديدة» وإهمال عامل ll‏ بما يقتضيه من «سرعة مطلوبة»» والتردد الطويل في اتخاذ 
المواقف في الزمان والکان الناسیین. 

الثانية : الامتشال للآخرء والذوبان في وعائه (ايديولوجياً وثقافياً» وحضاريا)» 
وسرعته القصوى في «تبني» و«احتواء» أشتات متنافرة من الثقافة الغربية» وأساليبهاء 
ومقولاتهاة... حتى وصل الأمر إلى حد استعارة المشكلات والحلول» وحتى المفاهيم 
اللات وإذا كان بعضهم قد حاول الخروج من مأزق المحاكاة» أو تخطي قوة 
الامتثالية للعقل الغربي» فانه با إلى عملية «مزج» ذلك کله» ببعض ما لدينا ما یشبهه 
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ولو بأدنی صلة. فانتهی ال صياغة تلفيقية» وال تقدیم نصوص باهت باردة اللون؛ 
عديمة الفائدةء فاقدة الاصالة. 

4 - تتبدی آزمة «العقل العربي» في جانب منهاه ب: 

أ #الفوضى» التي سادت لغتنا الجميلة الموحية» متمثلة في موجات عالية من 
الأنماط «التقلیدیة»: ونسق من الفردات التي تسعى إلى إعادة انتاح عالم من المفاهيم 
والدلالات القدیمة ‏ التي ل" تعد قادرة على اكتشاف نواحي الخلل في حياتنا ونظام تفكيرنا 
وعالنا. ومثل هذه الظاهرة تشير إلى أعمق الفجوات بين لغتنا المكتوبة والمنطوقة» وواقعنا 
المشخن بجراح الأزمات والتناقضات . 


ب من جهة آخری. فان الغالب عل الانتاج الفكري والثقافي هو نوع من 
المفاهيم يتسم بقدر كبير من العمومیت والحشو والثرثرت وسوء الانضياط . 
واذا كانت اللغة هي وعاء الفکر فإن الذي يتابع الخطاب العربي المعاصر يلاحظ : 


- شيوع الخلط والاضطراب في هذا الفكرء وفقدان البناء المنطقي بين الجمل 
والمعاني والأفكارء وغياب الغاية» وخلو الفكر من الدواعي والأسباب. فالمفكرون العرب 
يسودون آلاف الصفحات» ولكن القليلين منهم هم الذين يقولون شيئاً مفيداً بلغة 
واضحة» محددة العاني ممعلْلة بالغاية والأسباب. 

ج - جتشد قاموس العقل العربي بجملة مفاهیم ومصطلحات تعبّر وتتصل بقضایا 
الفکر العاصر. النهضت الحداثةء الهوية» التنوع» الشرق أوسطية» الوسطیة الشروع 
الحضاري» التراث» الأصالة» المعاصرة» الاستقلالية» الخصوصيةء التنوير» العلمائيف إلى 
جوار بعض الأدبيات الأخرى التي لا تخلو من تعريفات متنائرة. ولكن ليس ثمة اتفاق أو 
تحديد علمي يضبط معاني تلك المفاهيم» وتأريخ وضعهاء وتطورات استعمالهاء 
والدلالات المتغيرة المعطاة لها في لغتنا العربية» وبالخصوص في فكرناء حيث يجري 
إقحام هذه الصطلحات والكلمات على نحو متعسف أو مغلوطهء الأمر الذي يترتب عليه 
لبس في العنی وغموض في الفهوم وتداخل في تعدد السياقات. ومثل هذا اللبس 
والخلط مصدر إشكالات كثيرة تؤدي أحياناً إلى تسطيح المفاهيم والرؤى عند بعض دعاتها 
أو معارضيها. ولعل ذلك يرجع إلى حالة الاغتراب والتبعية الثقافية والى التباين في 
منطلقات التيارات والمدارس الفكرية. 

بعبارة أخرى» إن «المفاهيم والمدركات الغربية»» لا تستوعب كل الخصوصيات 
المحلية والحضارية» ومهما اتسمت بالعلمية آو الوضوعية. لا تزال حل خلاف وجدال 
علمي» بين أهل الالختصاص» حول من أين تيتدئ» وأين تنتهي تلك الحدود» وأين 
حدود ما هو عام» وأين مجال ما هو خاص. 

وأدى الخلط بين المفاهيم أيضاً إلى أخطاء منهجية وفكرية وسياسية قاتلة أحياناًء 
وكان يمكن تجنبها لو وقع استيعاب خصوصية الواقع والمرحلة التي تمر بها الأمة العربية. 
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وسبب ذلك أنه شاع نقل الفاهیم والصطلحات» وحتی الدرکات» وما زال» عن الاصل 
الأوروبي» والغربي الماركسي والليبرالي» وتلك المصطلحات اشتقها غيرنا من دراسة التاريخ 
والتراث اللاتيني» الروماني والاغريقي. . . الخ. وأخذت تيلك المصطلحات بمفاهيمها 
وعلى علاتهپا کمسلمات بدهیة» من دون استیعاب ظروف اشتقافها» او تدقيق فى محدودية 
استعمالهاء أو محلية معيارهاء کما طبقت بشکل میکانیکی مبتذل في أحیان کثیر:"). 
ويلخص هذه الاشكالية أحمد عبد المعطى حجازي بقوله: (إذا كنا أي نحن العرب ‏ قد 
استعرنا معظم مصطلحاتنا الجديدة من الأوروبيين» فقد استعرنا منهم في الوقت نفسه 
المفاهيم التي تعبّر عنها هذه المصطلحات» وهكذا نحن نستخدم مثلاً مصطلح «الأمة» 
بالفهوم الأوروبي» ولا نتخيل وجود أمة خارج مذا الفهوم فاذا رآینا أن هذا المفهوم لا 
ینطبق عل آمتتا العربیة» سلکنا آحد سبیلین : 

إها أن نتكر وجود أمة عربية أصلا . 


وإما أن تُدخل هذه الأمة قسرا ة قي المفهوم الأوروي الجاهز. متجاوزين شرط 
وجودها اقا 


د. إن كلامنا يحتاج إلى ضبط شديدء ومقولاتنا يجب أن تقال بتأنٍ علمي طبقاً 
لواقع الحال. والشيء ذاته ينطبق على «المفاهيم والمصطلحات والمدركات» التي ينبغي ألا 
تطلق من دون رويّة» ما لم يتطلبها أو تحتمها الحاجة» ويقضي با الاستخدام العلمي . 


ثالثاً: الحرية والعقل 

شر الفريضة الأولى للعقلء وهي ماهيته وحقيقته. والعقل قادر على ادراك 
قوانين الوجود؛ وليس على الانسان إلا أن يدرك هذه القوانين ليحقق حريته. و(الحرية» 
كانت وراء الفعل التأريخي لنهضة العرب الحضارية» وانجازاتهم الابتكارية الكبرى. ٠‏ ومن 

منطق الحرية (ارادة واعية» واختياراً عقلانيأ) بسط العرب منطقهم الرهاني المتماسك بياناً 
واضحاًء في معركة البحث عن الحقيقة. من هنا كان حوار الحرية الذي وضع الفيلسوف 
الكندي فيه مقولته الأثيرة: «ينبغي ألا نستحي من استحسان الحق» واقتداء الحق من أين 
أتى. . . فانه لا شيء أولى بطالب الحق من اللحق؟. 

- وإذا كانت الحرية (فکراً وسلوکا) تعد تقليداً راسخاً في تراثنا العقلاني» على 
امتداد تأريخنا الوسيط وحتى عصر النهضة الحديث» فإن فرصاً كافية لحرية العقل لم تتوفر 
في عصرنا الراهن تمكن حركته (منهجاً ومضموناً) على الابداع؛ بسبب وطأة تقاليد 


(۲) عفیف لبون رژية تاريخية لقضایا مستقبلیة» قضایا معاصرة (تونس: دار الریاح الاربع للنشرء 
۰۰۹4۰۹۷ ص 4 ۱۰ 

(۲) آمد عبد العطي حجازي» رژية حضارية طبقية لعروبة مصر : دراسة ووثائق (بیروت: دار 
الاداب: ۰6۱۹۷۹ ص ۰.۹1 


۳۹ 


الجتمع العربي وعاداته ونظمه التي تقيّده عن تخطي الثبات الى الحركة» وتمنع عنه التطور 
وتحول من دون أي نشاط ابتكاري» فلا يزال المجتمع العري في كثير من نواحيه تقليدياًء 
فیصبح الاتیان باي جدید ضرباً من الفروج عن النظام أو تمرداً على قراعده «الخامدة»» 
وليس أمام العقل إلا أن يستردٌ عافیته» ویستمید فریضته الغاثبة دهراً طويلاًء وجعل 
«الحرية؛ المبدأ المقدس» الذي يقترن بانتهاج عقلاني مثابر» وإيمان شجاع ب «الحقيقة 
والولاء لهاء والتفاني من أجل رسالتها التي تحتم رفض الاستبداد في كل أشكاله وألوانه 
الفكرية والمعرفية. وإن الذي يعزز مفاهيم الحرية» ويعمّق آلياتها في ثقاقتنا وترائناء هو 
تأصيل حق الاختلاف» وإقرار التعددية» ضمن اطار مصالح الم ووحدة المصير. 


۲ ان الحوار مع الآخر كفيل بتضييق نقاط الخلاف وحصرها. فالحوار بين 
الانسان» فرداً كان أو جماعة» لا يكون الا بفضل الوعي الارادي الذي يستلزم الاعتراف 
بالآخرء ولا بتجاهله آر ينفي وجوده. 


وإذا كان الحوار بين الإنسان والآخر ضرورة لإثراء العقل وتطورهء فإِنٌ الحوار بين 


وأبرز وجوه حوار الانسان بينه وېين نفسه» هو «النقد الذاي» وهو أشق أنواع 
الحوار على الإنسان» بل هو بالذات» الجهاد الأكبر الذي يطهر المحتوى الداخلي للإنسان 
ویژهله لمارسة کل آشکال ابمهاد خارج ذاته. 


رابعا : التحدیات 

١‏ تحت سيل «التكرارية» والتوكيدية إعلامياء وثقافیا؛ فقد حول الکثیر من 
السلمات والبديهيات الوطنية والقومية إلى «قضايا مركبة». فالوحدة الوطنية» والوحدة 
العربية؛ ونلسطین. والامن القومي العرب... الخ.» تتطلب ایراد احجج رتقدیم 
البراهين من العرب أنفسهم. ووصل الأمر إلى حد التشكيك ب «الهوية» العربية» فيما 
[حاط لطاب نفسه بجملة من القضایا الأساسیة وجعل منها مسلمات يتعين على الأمة 
قبولهاء واستيعابها والدفاع عنهاء نحو النظام الأمريكي الجديدء والتسویات الهينة لقضية 
فلسطين» وتكريس الحصار الشامل على شعبئا. . . وتسويغ قرارات الأمم المتحدة ومجلس 
الامن . ۰. الخ. ول يتوقف الخنطاب الذي اجتذب إليه بعض الكتّاب ومجموعة من 
الفکرین عن التطرق إلى أهمية السوق الشرق أوسطية» والقرية الكونية... بعد أن أصبح 
السلام من السلمات الأولية في النطقة . وجاء مور الدار البیضاء (تشرين الثاني/ نوفمبر 
۶ لیخدم هذه النظرة الاستراتيجية ابدیدة. ویلاحظ آن مور الدار البیضاء الذي 
حدد التماون للغرق الاوسط وشمال افریقی جاء متوافقاً تماماً مع التعريف الأمريكي 
للشرق الاوسط منذ مشروع آیزنهاور في عام ۷ حيث تری واشنطن «أنها وحدها 
صاحبة الق والصلحة الأول فی تقریر مستقبل هذا الشرق الأوسط». فلا غرابة إذاً في 
هذا التحديد للمجال الجغرافي في التعاون» باعتباره واحداً من معطیات الاستراتیجیا 


۳۹۵ 


لامريکية والذي جد ايقاعه في ۳ الصهيوي ‏ انغمة [ثر نخمة»» هل من هدرن 
۹۹۳ عن هذا ١‏ الشريع؛ با مل ارال متفوقة ت عسكرياًء و ويقه: لها أن ل 
ومتعاقبة : 

الأول : برنامج «الععاون» في أببحاث الصحراء واستغلالهاء زراعةٌ وتعميراً. 

الثانية : مد قناة بين البحر الأحمر والبحر اليت. 

الثالثة: إقامة سوق مشتركة (إقليمية». وما يثير الانتباه في هذا المشروع كلهء فكرة 
أن تكون إسرائيل هي «قلب» ومرکز الشرق الاوسط وحور الحركة الاقتصادية على 
امتداد أرضه وبلدانه! 

؟ ‏ إنبا ليست أكثر من جزئية من مجمل الخريطة السياسية الاقتصادية التي ترسم 
للمنطقة. وهي » في رأي هيكل» أهم وأخطر من خريطة سايكس - بيكو التي تم 
بموجبها توزيع إرث الامبراطورية العثمانية. لكن الخريطة الجديدة تحاول أن تكون شهادة 
ميلاد» وليس مجرد إعلام إرث لرجل مريض مات. 

لكن الإرادة الإنسانية إذا تسلحت بعجسارة العقل والفعل تقدر على تطويع 
التحدیات» لیس بالرضوخ الذي بنع نفسه ب «الواقعية» الزائفة» ولا بالعناد الذي حجب 

وما يجب أن نتحسب له هو أن الأمة نُساق سوقاً إلى طرقٍ تجهلهاء والغريب أنها 
تمشي في هذه الطرق ببمّةء وكأنها تحاول استباق الزمن؛ وما جرى في الدار البيضاءء 
حيث لا يعرف العرب ما فيه الكفاية من مطالب المؤتمر ومقاصده وغاياته» على رغم أنهم 
هرولوا بأقصى سرعة حاملين معهم أوراقهم في اللحظة الأخيرة. 

التحدي الآخرء ما روّج له «النظام الدولي الأمريكي» لعوامل التأثير الجديدة؛ 
مثل: «ثورة العلومات» وائورة تقانة الاتصال» و«القرية الإعلامية». هذا النظام أيضاًء 
یصحبه بعض آصوات مثقفینا العرب بدأ عملية تبشیر واضحة ب لثقافة عالیةا» تذوب 
فيها الثقافات المختلفة . 

وإذا كنا في العقد الأخير نتحدث عن «الغزو الثقافي؟ و#التبعية الثقافية»» فان 
الثقافة الجديدة (العالمية؛ الأمر يكية الصنع تبدد بابتلاع الثقافات الإقليمية المختلفة؛ وهي 
تمتلك تقنیات متقدمة ‏ وأدوات توصیل مباشرة؛ اخترقت الرطن العربي من الحیط إل 
الخليج . 

لا بد من أن يدرك العقل العربي؛ أن ما يحدث في الواقعء هو بداية صراع ثقافي - 
حضاري» لتصفية حسابات قديمة. 


۳۹۹ 


لقد بدأت الدراسات الغربية بالفعل تتحدث فى السنة الاخيرة عن الثقافة باعتبارها 
الحور الاساس للصراعات الدولية القادمة التي بدأت بالفعل في مناطق تلفة من العام. 

وان آحد الحاور القادمة للصراعات الدولية سیکون مور احضارة الشرقية فی 
مواجهة الحضارة الغربية» وهو المحور الذي ستدور حوله التحالفات والتکتلات آیضاً. ‏ 

5 وينبثق من هذا التحدي» خطر آخر» إذ بدأت الأصوات العربية ذاتها تدعو إلى 
التخلى عن الانتماءات «الموروثة» (الوطنية والقومية)؛ والانتماء الى ما يعرف ب «الكونية؛» 
تحت دعوى أن العالم أصبح «قرية صغيرة»» من خلال وسائل الاتصالات» والطيران» 
والفاكس» وما إليهاء وانتشار حركات حقوق الإنسان» وتحرير المرأة ورعاية المعوقين. 
وكلها أمور تقرب بين عموم البشرء وتجعلهم متقبلين فكرة «الكونية». ويحاول هؤلاء أن 
يقدموا مسوغات اضافية تحت زعم أن «التوجه الكوني انتماء أرقى وأرحب من الانتماءات 
المحلية والقومية والإقليمية» وأن ما نلمسه الآن من صراعات دموية في مواقع كثيرة من 
0 سببه الالتفاف حول انتماء موروث واحد» ولذلك سيكون أفضل وأكثر إشراقاًء 57 

كل منا انتماءاته» واهتماماته» وعندئذ سندخل الألفية الميلادية الثالئة ونحن أقل 
7 وأكثر قربًا ما نحن عليه الآن 22 , 

خامسا: تن ختامية 

١‏ إن واحدة من أبرز نتائج تراجع العقل العري» وضعف حضوره» هي غلبة 
الكتابات الطفيلية «الهزلية» وفكر لظا السريعة. ولعل مرد ذلك إلى تجاهل اللبتات 
الأولى التي وضعها رؤاد النهضة الأول فلم تجد من يعمقهاء أو يبني على أساسهاء 
هيئات أو موژسسات راسخة تقوم على حرية الفکر» من کل عدوان في و استبداد 
المئؤسسات التقليدية التي تحيا وتعيش للدفاع عن كل ما هو قدیم ومتخلف» وبنض النظر 
عن مفارقته روح العصر. واخطر من هذا كله عدوان هذه المؤسسات على حرية التفكير 
والبعحث دونما سند قانوني» أو أديء ومحاولتها فرض الرقابة الفكرية على الابداع» 
ومطالبتهاء مصادرة الكتب التي لا تتفق مع هواهاء ما يعكس موقفاً ظلامياً بالغ الخطورة 
في نتائجه على حق العقل في التعرض للقضايا والظواهر كافة» بموجب تقالید البحث 
العلمي ومعاييرها الا كاديمية لوو 

۲ - یقدم تاریخناء عبر عصوره الکثیرة شهاداته الواحدة تلو الأخرى من أن العقل 
العريء حين كان یدخل بان فترات الضعف: في نفق الانكفاء على الذات» يجتر 
الماضي » يأكل نفسهء ب «الهوامش» و«الحواشي» و«الذيول»» فتنطفیع جذوة الابداع» 
وتتضاءل منجزاته العلمية» ويأتي عليه دهر من الليل» فيتكالب عليه من كانوا دونه فتوةٌ 
وازدهارا. 


(۶) میلاد حثاء امن تزمت الانتماءات الوروثة إلى رحاب الكونية اللاحدودة») الأهرام» ۱۳ 
2-۱۹۹۳ 


۳۹۷ 


أما في مراحل الانفتاح على الآخر والتفاعل مع العالم» فقد كان العرب في مقدمة 
المشهد الإنساني فكرًا وعملاء من حيث: 

«إبداعات العقل ونضارة الاتجاز الابتكاري منهجاً ومضموناً» وإن مثل هذا 
الانجاز الرفيع القدر لم يكن ليتحقق لولا تلك القوة المعنوية (الثقة بالنفس)» التي تترجم 
الاقتدار الذاتي والتكافؤ مع الآخر. 


۳ - قد یمیل بعضنا ٍل التعامل مع الواقم» من موقع «الأنا الأعلى»: أو الوصاية 
التوهمة» وهو منطق ذاتي» «أناني»» آفرز آو ساهم في اصطناع مقاییس بالغة العجب 
والغرابة للتصنيف» تنتمي غالباً إلى إقصاء الجمهرة والنخبات الممثلة لهاء ويتتهي الأمر إلى 
إسقاط الكثير من منايرنا الثقافية وحجب دورها عن مهام بناء الجتمع» ومن كم تخلينا عن 
أبسط مبادئ العقلانية النقدية التي ندّعيهاء أو نزعم الإيمان بمنهجها ومقولاتها. 


وطبقاً لمعطيات الواقع العربيء وخارطة الأفكار والنظريات المتنوعة» المتباينةء 
المتصارعة التى يحتشد بها العقل العربي» فإن الحل لا يكون فقط بالتصدي للفكريات 
اللاعقلانية» عن طريق الحوار وحده؛ لا لشيء إلا لأن الطريق صعبة المرتقى» والقطار لا 
يمشي إلا على خط واحد. الحل قد يكون بمعالجة مناطى الوهن لديناء وإغناء مصادر 
القوة لديناء وتقوية النفس» وارتقاء الوعي. وهنا يكون في إمكاننا التغلب على الأزمة» 
وتخطي حاجز العصرء ليس بالحجة وحدهاء وإنما بالثراء الداخلي والغنى الرائع الذي 
يجعلنا في ختام الإيمان العميق بالله» والعقل والوطن والحرية والمستقبل» ننظر من 
الشرفات على الحدائق والسحب» وأيضاً بتلك القدرة النادرة الساحرة على النظر إلى 
الأرض اليباب وهي تتتظر جهد الانسان. 

٤‏ - ٳذا كان من بين حقوق العقل العربي أن يبحث في كل شيء» وأي شيءء فان 
من المفيد أن نحذر من مغبة تناول قضايا أمتنا من الزاوية التاريخية الضيقة (التجزيئية)» 
فتأريخنا البعيد والحديث» على رغم ما حفل به من ضروب التعايش والتسامح في إطار 
التعددية داخل المجتمع العربي الإسلامي وخارجه»ء مما لا نظير له في تراث أية أمة أخرى 
وحضارتهاء هو أيضاً حافل بالجراح في كثير من محطاتهء والغريب ان هذه الجراح لا تزال 
تنزف حتى يومنا هذا على تقادم عهد الكثير منها: «الفتنة الکبری»» و«استشهاد الإمام 
الحسين»ء ولالتفضیل في الخلافة؛ . 

وفي تاریخنا القریب جراحات آخری لا تزال هي الأخرى تمزق أمتناء فإلى أي 
مدىء وإلى أي عصر ستظل أمتنا تحمل الصليب فوق ظهرهاء وهى تنوء تحت ضغط 
الأحداث» وتتجرع مراراتها التأريخية» وكأنه لا شغل ولا شاغل لها غير ذلك» وكأن 
حاضرنا ليس فيه ما يشغلتنا أو يؤرقنا. 

إن من بين الحقائق الأساسية التي تمخضت عن صراع الأمة العربية 
أعدائهاء هي أن التقدم الحضاري الذي أنجزه العرب في فترات تأريخية سابقة» كان تعبيراً 


4۸ 


عن الأصالت «الهوية»... وان تحديات العصر الراهن توثق ذلك أيضاًء فمالم بجر 
الحفاظ على الهوية العربية الإسلامية بكل مقوماتهاء وفي مقدمتها جدلية العروبة 
والاسلام» التي تت تتسع لكل سكان الوطن العربي» بترائهم » وثقافتهم» ومصيرهم الواحد» 
فانتا نکون قد جاوزن واحداً من شروط النهضة بل جوهر النهضة. إن لم يكن محركها 
الاول . 

في الوقت ذاته يتعين على العقل العربي من واقع مسژولیته الاخلاقية واحضارية 
والروحية» أن يتنبه لعملية الخلط (الجاهل والمتعمّد) بين مبادئ الإسلام وتعاليمه المستنيرة 


وقیمه الرحبة» وبین بعض اسطرکات السياسية الدينية ذات الطابع المتطرف. فقد كثر 
الکلام واعبالت البحوث والقالات تصبٌ غضبها علی الاسلام والسلمین» متجاملة الفصل 
والتمییز . 


7 يتعين على العقل العري معالجة ثنائية «الوروث والوافد» في النظم والژسسات 
والأحكام والقيم» وبين أساسين للشرعية السياسية والاجتماعية: احدهماء يرد من الدين» 
وثانيهما. يرد من الفلسفات الوضعية الغربية» ويتراءى على وجه الخصوص في النظم 
القانونية والمؤسساتية في التعليم. 

هذه الظاهرة أوجدت انفصاماً في المجتمعء > هوی من فاعلیته وشتت من قوة 
التماسك فيه؛ وأوجد صراعاً ظل يتعمق داخل المجتمع» في جيع مؤسساته» الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية» وفي مواقعه الفكرية» وقيمه وعاداته» ونماذج العيش فيه. 

4 - تبقى ار والاستغلال والاستبداد والتبعیت تأکل جسد الأمة (هوية 
ووجودا) كما د تبقی االوحدة العربیة» من فرط ضرورتها» «حلما» معذباء وهي تصبح 
في ظل تم القطرية» شعاراً وهمياء فات آوانه. ومضی عصره. ولعل الوحدة واطرية 
والعدالة تبقى إحدى أعظم التحديات التي تواجه العقل العربي. فالحقيقة الجوهرية التي لا 
تحتاج إلى عناء الأدلة» أو قواعد البرهان» هي أن الهزائم المريرة التي ألحقت بالأمة 
العربيةء هي يسبب انحلالها إلى أشلاء؛ وتفتتها إلى أقطار. ونذكر بأن العوامل الخارجية 
(أو العامل الأجنبي)» ۸ تکن لتجرژ عی غزواتها وحرویبا لولا انطناء العقل العربي ذاته» 


وضمور فعالیته ال بداعية. 
خامة 

إن معرفة الذات تفضى بالضرورة إلى معرفة الآخر: الكشف» النقدء المراجعة» 
التجرية» التقويم» تجليات العقل: جدليته في النظر والعمل» حسن اختیاره» تحرير 
طافته» حرية ارادته؛ صوب الهدف المنشود» الواضح› المحدد. 

والخطوة الوائقة التالية» استيعاب الواقع» ومثل حقائقه (مصادر القوة ونقاط 
الوهن). 

تم يجي منطق المکنات : التوصیف : مصادر اخلل نواحي القصور. 

۳۹۹ 


بعبارة أخرى » التحلیل النقدي للعقل العري - النظري والعملي - فکراً وسلوکاً 
وقیماً؛ تنافضاته امکاناته آوجاعه شومه أمانيه » هو المقدمة الأولى. 


آما القدمة الثانیة. فهي معرفة نسیج الواقع الادي» بما فیه «العلم العاصر؟ 
منهجاًء وانجازاً. عندها تتعين آلية الفعل ل الشلاق للشقل. 


ولن يتأتى هذا كله. أو حتى جزء منه ب «ردود الفعل» مهما كان مداهاء ولا 
بالتمنیات والدعوات» ولیس ب «الشعارات» آو حماسة المتظاهرين» أو مما يقع في دائرة 
الرومانسية الحالمة» التي لا تصلح أن تكون أداة للفعل» أو برناجاً للعمل» إذ لم يعد 
لخطابها الاتفعالي الذي فقد قدرته على التغيير والخركة» مكان في هذا الوقت. وعلیه فان 
العقل العربي المعاصر» لا يبدأ برنامجه» ما يضع أمامه «تجارب الخطاب» السابقة» ويقف 
على تجربته الراهنة» ليبدأ خطواته اللاحقة طبقاً للإخفاقات والدروس المستبطنة من 
مراجعاته وتقويمه» لينهض بمسؤوليته بما يوازيها ويتكافأ مع متطلباتهاء وما تحتمه عليه 
من ضرورة التسلح بالرؤية النافذة للواقع» والنهج العقلاني لقني التكاملٍ. وخطوته 
الأثيرة الأولى» لا بد أن تيدأ بمواجهة النفس» ونقد الذات لتشخيص العلل» والإحاطة 
بالأسباب» والكشف عن خطايانا وأخطائنا المعرفية والمنهجية› والتخلي عن التجزيئية 
والاختزالية التي تكاد أن تكون السمة الغالبة للعقل العربي الذي تحول منذ فترة طويلة إلى 
«عقل متلی»؛ فهو یتصور آنه عندما بنظر ال الواقم یسجله بأمانت وکأنه «صفحة 
بیضاء» | وهذا خطأ يقع فيه أصحاب مقولة «الموضوعية) . فالعقل لیس صفحة بیضاء . 
العقل مبدع؛ يرى الأشياء بطريقة ترکيبية» ولیس وصفية آو تسجيلية نقلية. ومن هنا لا 
يوجد ثمة شيع اسمه 3موضوعية مطلقة». لأننا إذا جنحنا إلى سل هذا المفهوم. نكون 
مثل آلة» أو كمبيوتر» وهذا محو للخصوصية» وللذاكرة الإنسانية» معاً. 


إن محددات البدء الصحيحة لا زالت مواتية أمام العقل العربي» ليباشر مهام 
النهضة» وبشكل برامج مشروعه القومي» بکل نبضاته ومنحنیاته. وحدیاته وآماله» على 
آن یصمم خطواته الهادئة التدرجة. نحو غاية واضحة يسعى إليهاء وأهداف محدودة 
ینشدهاء وأن تكون له الامكانية الفعلية أو المضمونة التي تسمح بتحقيقهاء طبقاً 
لأولویاتها. وما تقتضیه الضرورة الذاتية والوضوعية لوجبات هذا البرنامج وأسبقیاته» بما 
یمکن من استیعاب تناقضات الواقم وتثل حقائقه وکشف علله وأسیابه» وفق منهجية 
عقلانية نقدية تكاملية» تقبل ب «التعددیة» وبالفرص المتكافئة» فتحترم الرأي الخالف؛ 
وتومن باشوار مع الاخر. وتتقبل النقد انطلاقاً من مبدأ عقلاني حضاري» رحب 
الرؤى» متعدد الابعاد. ینأی عن التسلط والقهر والهوی. 


وعند تطبیق هذه المنهجية» یصل العقل السريي ی ذروة استنارته العرفية واحضارية 
مع من حيث : 


ب مراجعاته التقدية (الفحص» التقویم) . 
۳۰۰ 


- الاضافت الابداع التجدید. 

الإيمان المعرفي بقدرات الأمة على الإبداع وأن الإنسان العربي لم يعد عقلاً متلقياًء 
أو تابعاً للآخرء وإنما مشاركاً له في صنع حقائق الحياةء ومساهماً باقتدار فى مسيرة 
الإنسانية. 

- حرية الفکر وازدهار الرژی» وتعدد النظرات لاغناء برامج التنمية والتقدم . 

سيادة النهج العلمي في التفکیر وترسیح تقاليد حرية الاختيار. 

تأصيل القيم الاجتماعية والديئيةء وتوكيد جدلية العروبة والإسلام» والوطني 

- تعميق بحوث تراثنا العربي الإسلامي ومعطياته» باعتباره الأساس الحضاري 
الراسخ» واستثمار خصائصه الامجابیة. في ثراء قيمنا الروحية والأخلاقية . 

- الایمان الراسخ العمیق بالستقبل ودورنا في صنعه. 

- الالتزام بقیم العقل والانسان. 

نخلص من هذا كله إلى أن ظاهرة التراجع للعقل العري عن عصر النهضة» لم تكن 
أسبابها في: نظرية الدولة القطرية» والارتداد إلى النفس» وظهور «النشاط الاصولي»» 
ونشر الثقافة الغربية المعادية. فلو أنئا أجريئا تعديلاً على الصياغة» لبانت لنا حقيقة 
مغايرة» وهي أن هذه التراجعات لم تكن أسبابا» أو «عللا»؛ وإنما هي «نتائج؛ 


وامعطیات»» وان من بين الأسباب التي تم عرضها في هذه الورقة هي غياب «المراجعة 
النقدية للذات»» وتجاهل حقائق الواقع المادي . 


اور (لساوس 


العقل العربي ومشحکلات الواقع: 
الت جزئة وال اف 


(لنصل (فماوي عشم 
الوحدة العربية 
والتقدم الاجتماعي ‏ العلمي 


صلاح المختار 9 


و« 


مقدمة 

قد لا يكون ممكناً التعامل مع موضوعي التجزئة والتخلف في الوطن العربي بصورة 
تستجیب لتطلبات التحدیات الوجودية الراهنة» من دون استذكار تجارب التجزئة والتوحيد 
والتخلف والتقدم في بلدان وأمم آخری. لأن تلك العملية (الاستذکار) توفر لنا الاطار 
العام للمقارنات واکتشاف العوامل الشترکة» ثم الانتقال ال تحدید النصائص الفردية أو 
الخاصة بالأمة العربية» سواء من حیث استکمال مقومات الوحدة؛ أو من حيث نوعية 
التحدیات التی تواجهها الامت» وأخيراً لعرفة القدرات الکامنة غیر الستلمرة حتی الا في 
داخل الامة. ١‏ 

إن عالم الیوم عالم شدید التعقید واخطورة خصوصاً بعد انهیار التظام العالي الذي 
قام على ظاهرة الاستقطاب الثنائي (السوفياي - الامریکي) وبروز وضع عالي تسوده 
الفوضی والصراع والاستعداد لصراعات معقدة جداً بين القوی الکبری من أجل تحدید 
طبيعة وتشکیل النظام العالي البدیل الذي تجري عملية تکونه ببطء الآن» في ظل 
استراتیجیات متلاقية أو متضادة. 

من هنا فان الطبيعة الانتقالية للوضم العالي الراهن تفرض على الأمم والدول التي 
تحرص على أن يكون لها موقع ينسجم مع قدراتها وامكاناتباء أن تعمل الآن يطاقات الحد 


GR)‏ رئيس حریر جريدة الجمهورية. بغداد. 


۳۰۵ 


الأعلى» وفي مختلف الاتجاهات» من أجل التأثير في عملية تشكيل النظام العالي احدید 
لأن الاكتفاء بالمراقبة أو الاعتماد على الآخرين سيقود حتماً إلى ضياع الدور والاضطرار 
إلى قبول ترتيبات وقواعد عمل دولية وإقليمية لا تخدم المصالح الوطنية والقومية. 

إن الأمة العربية» المجزأة والمتخلفة والعاجزة عن استثمار أغلب طاقاتهاء والواقعة 
تحت تأثير قوى عظمى (الولايات المنحدة) وقوى إقليمية (إسرائيل» تركيا وإيران)؛ 
تستطيع أن تحتل موقعاً إقليمياً رئيسياًء وأن تمارس دوراً عالمياً مؤثراً جداً إذا نجحت في 
تجاوز حالتى التجزئة عن طريق الوحدة العربية» والتخلف عن طريق التقدم العلمي ‏ 
التقاني وإحداث تغبيرات ثقافية ‏ اجتماعية شاملة. 


إن مفتاح السر الذي يستطيع فتح أبواب المستقبل هو كلمتا الوحدة والتقدم؛ 
بصفتهما البديل الحتمي من التجزئة والتخلف. وتجارب أورويا أثبتت أنه لم يكن بإمكان 
أممها أن تتقدم وتلعب دوراً عالمياً من دون انجاز وحدتبا القومية وحقیق حالة جوض 
علمي - اجتماعي عام. أما عالم اليوم» الذي وُضعت فيه الايديولوجيات خلف الستار» 
ولا نقول زالت» فهو عال الکتل الکبيرة وایتان العملاقة التي لا تسمح للاأسماك 
الصغيرة بمقاسمتها وليمة العال بل تلتهمها آو تجعلها حجاراً صغيرة في بنائها الهرمي 
العام . 

كيف تعامل «عقل» العام مع أحداث القرنین التاسع عشر والعشرین؟ وما هي 
الاستراتيجيات التي اعتمدتها الأمم التي نمضت وتقدمت بسرعة في آوروبا وآسیا وأمریکا 
الشمالية؟ وأين نقف نحن العرب؟ هل نستطيع تجاوز حالتي التجزئة والتخلف؟ وبأي 
عقلية يجب أن نعمل؟ 


أولا: أوروبا: من الوحدة القومية إلى الوحدة القارية 

إن ما جرى ويجري في آوروبا. ولا سیما في جزئها الغربي» ينطوي علی مزشرات 
ودلالات لا مجوز ترکها مغر من دون دراسة وحلیل» من أجل اكتشاف القوانين المحركة 
للمجتمعات البشرية الختلفة» ومن ثم الاستفادة من ذلك في التعامل بشکل صحیح مع 
العالى . 

ولذلك من الضروري تناول هذه المسألة باختصار شديد. كانت أمم أوروباء في 
ظل النظام الاقطاعي» عبارة عن اقطاعيات وامارات متناثرة هنا وهناك» تنخرط في 
حروب وصراعات واتحادات في ما بيتهاء تبعأ لمصالح الاقطاعيين وعلاقاتبم الشخصية . 

ورغم وجود اللغة الشتركة داخل کل شعب آورويي» والانتساب القبلي الشترك؛ 
إلا أن المصلحة المشتركة لم تكن موجودة لأن نظام الانتاج كان تجزيئياً انعزالياً. فالاقطاع 
اعتمد على زراعة الأرض والانتاج البضاعي الصغير في الصناعة والتجارة» لذلك كانت 
الحاجة إلى التبادل السلعي تتم ضمن الاقطاعية غالباًء أو بين الاقطاعيات المتقاربة» 


۳۰۹ 


وبمستوى لا يزيل الحدود التي أقيمت بين القلاع الاقطاعية. 


لكن تطور الانتاج البضاعي الصغير وتحوله التدريجي إلى انتاج بضاعي كبيرء يعد 
الثورة الصناعية وبروز البرجوازية الصناعية واحتلالها موقع قيادة المجتمع بدل الاقطاع 
والبرجوازية التجارية» قلب الأوضاع رأساً على عقب. لقد انبارت السدود الاقطاعية بعد 
ظهور الحاجة إلى تبادل سلعي عام ودائم يشمل كل الاقطاعيات التي تربطها لغة مشتركة 
وأصول اثنية مشتركة» فظهرت الدعوة إلى الوحدة القومية جنباً إلى جنب مع توسع النظام 
الرأسمالي وتطوره. 

وبعد سلسلة حروب داخلية» تم القضاء على الإقطاع واماراته التي دمجت في كل 
مركب» وظهرت الدولة القومية في ألمانيا وفرنسا وبريطانيا وإيطاليا وغيرهاء بصفتها 
الوليد الشرعي للنظام الرأسمالي الذي أنشأ السوق الواسع بعد أن قام بالانتاج الكلي الذي 
پتجاوز بعدده حدود الامارة الصغيرة. 


وواصلت الرآسمالية عملية التوسع في الداخل لاجل استثمار کل الفرص الوطنية» 
واقترن ذلك بتسارع الخترعات والاکتشافات العلمية - التقانية واستثمارها في الانتاج» 
ونشر العلوم والثقافت فتعززت الدولة القومية وترسخت بناها السیکولوجية والسياسية 
وظهرت السیاسات القومية التي ولدت السیاسات الاستعمارية. 

إن الانتاج الكلي يحتاج إلى الأسواق كما يحتاج إلى المواد الأولية والخام» وهذان 
الشرطان لم يكونا متوفرين كلياً داخل البلدان الأوروبية» لذلك اتجهت دول آوروبا التقدمة 
(بريطانيا وفرنسا وألمانيا بشکل خاص) نحو آسیا وافريقياء وظهر نظام المستعمرات التي 
كانت مصدراً هائلة للمواد الخامء الأمر الذي أدى إلى إثراء هائل وسریح لدرل ات 
معينة . ويكفى أن نشير هنا إلى أن بريطانيا فقط قد جبت من الهند» فى أثناء استعمارها 
إياهاء ثروات تساوي كل ثروات أوروبا آنذاك! ١‏ 


إن النهب والاستغلال الاستعماريين قد دفعا الدول القومية الأوروبية الكبرى نحو 
المزيد من التقدم والثراء. وبالنظر إلى محدودية المستعمرات وحذة التنافس» نشأت الحروب 
بين الدول الأوروبية من أجل المستعمرات» ثم من أجل السيطرة على «العالم المتقدم»! 
وكانت الحربان العالميتان الأولى والثانية آخر وأخطر حروب التنافس الرأسمالي الأوروبي» 
التي أدت إلى تدمير مقومات الدور القيادي الأوروبي» ودفع دول آورویا ٍل اخلف؛ 
فمهد ذلك لبروز الولايات المتحدة الأمريكية وتزعمها كتلة غربية أصبحت آوروبا الغربية 
تابعاً لها . 

ٍن تدمیر الصناعات والدن الاوروبية في ارب العالية الثانية جعل آوروبا عاجزة 
عن النهوض مجدداً بالاعتماد على قدراتها الذاتية» لذلك اعتمدت على مشروع مارشال 
الأمريكي وعلى التقانة الأمريكية أيضاً في تحقيق نبضتها التي تطلبت نحو عقدين من 
الزمن كي تنهض أوروبا مجدداء وبسرعة بدأ الشعور القومي يتراجع في أورويا الغربية 


۳۷ 


ويحل محله الشعور بقوة الانتساب القاري؛ فدروس الحروب الأوروبية علمت الاوروبین 
أن اللجوء ال النهج العقل آمر لا بد منه للخروج من الأزق التاريخي؛ ولذلك ظهرت 
العقلانية الأوروبية بصيغة العمل على إقامة كيان قاري عام يضم قوميات متعددة سبق 
لها ان انخرطت في حروب مدمرت لكئها أصبحت تواجه حالة التبعية والضعف إذ 
عملت منفردة» وهو أمر يعني فقدان المصالح الأساسية» إضافة إلى فقدان الدور المتميز. 


لقد ظهرت السوق الأوروبية المشتركة تعبيراً عن طموح أكبرء هو الوحدة 
الاوروبیة» فرضت الظروف العملية الوصول إليها عبر منهج تدريجي مدروسء» یأخذ بنظر 
الاعتبار الخصائص المميزة لكل أمة» ویوفق بین الصالح التضاربة» ثم يضع الأساس 
الادي - الصلحي للوحدة السياسية» التي أخذت تنشأ عن طريق اصدار قوانين عامة 
وانامة هیاکل دستورية جدبدة» مثل فوانین العمل والتنقل وتبادل السلع والتخصص 
الانتاجي والبرلان الأوروي... الخ. ولقد وصلت هذه العملية إلى الذروة في عام 
۳ حينما أعلن رسمياً عن قيام الاتحاد الأوروبي بصفته کیاناً موحداً لجموعة دول 
قومية» يقرم بوضع سیاسیات قارية ملزمة في الجالات الاقتصادية والالية والتقانية 
والثقافية. .. الخ. 

ومکذا انتقلت آوروبا من مرحلة الدولة القومیة» كإطار يتحكم في العلاقات 
القارية: ال مرسلة البداية من السمل ضمن اتحاد قاري محتوي الکیانات القومية ويجولها إلى 
كتل ذائية تحافظ على -خصائصها القرمية» لکنها تعمل کاجزاء من کل اعظم واکبرا 

إن هذا التطور يُمْد قفزة نوعية في تاريخ الجنس البشري الحديث» تم خلالها نجاوز 
الإطار القومي من أجل العمل ضمن إطار قاري أوسع! والسؤال الذي يهمنا كعرب؛ هو 
التلي : لاذا نعلت قرمیات آوروبا ذلك؟ 

إن عصر «مافوق القومیات» في آرروبا الغربية الذي نشهده الآن يعود بروزه إلى 
أسباب عدة آهمپا باختصار شديدء أن المحيط أو الإطار القاري الموحد يوفر للدول 
القرمية ما یل : 

۱ - تجنب التنافس العدائي بین دول آرروبا داخل القارة وخارجهاء وپذلك لا تقع 
حرب آخری بین دول آوروبا . 

۲ - زيادة فرص آوروبا التنانسية مع القوی الاقتصادية الکبری الأخری» وبالاخص 
الولایات التحدة رالیابان. 

۳ - حاية اقتصاداتبا الداخلية من الضغوط الامريكية عن طريق اتخاذ موقف أوروي 
موحد وقويء کما حدث آثناء اختتام دررة اوروغواي للغات حیث برز صراع شديد بين 
أوروبا وأمريكا شمل حتی الرقوق السینمائیة! وکذلك مقاومة الطلب الامريكي اخطیر 
القاضي بفتح حدود أورويا وإزالة القيرد باسم «التجارة الحرة؛ و«اقتصاد السوق»؛ الامر 
الذي يعني تخريب مبدآ الساملة اشاصة بين درل الجمرعة الأوروبية وسيادة السلم 


۳۰۸ 


الأمريكية والتقدم الياباني الساحق في أسواق أورويا. 

أين تكمن العقلانية؟ إن العقلانية تكمن في إدراك أن العمل يصيغة الأمة الواحدة 
سیمکُن القوی العملاقة (الولایات التحدة والاتحاد السوفياتي (قبل اجیاره) والیابان) من 
ابتلاع آمم آوروبا واحدة اثر آخری» فتعمق الاحساس بالانتساب القاري وطفی» في هذا 
الاطار» علی الکوابح القومية (التأثرة بحروب القرنین التاسع عشر والعشرین) وغیرها؛ 
من دون أن يلغيهاء وهنا تظهر الوازنة العقلانية بین أبدية الانتساب القومي ومتطلبات 
مرحلة تطورية فرضت |قامة کیان یتجه نحو التوحد متجاوزاً اطارات الدولة القومية 
العروقة. 


انیا : آمریکا الشمالية 
أمريكا ليست أمة» وإنما هي مجموعات إثنية تتفاعل ببدف تشکیل أمة. وبسبب 
ثراء أمريكا والعوامل النفسية التي تتحكم في المهاجرين» نشأت دولة أساسها المصالح 
الشتركة» مع وجود عوامل أنخرى ناقصة من عوامل تشكيل الأمة» مثل اللغة المشتركة 
لدى الأغلبيةء لكن ثمة نسبة كبيرة من السكان تتكلم لخات أخرى» خصوصاً الاسبانية. 
ولهذاء وبعد أن استكملت الرأسمالية الأمريكية استثمار السوق الأمريكي وتراكم 
الرأسمال والبضاعة في هذا القرن؛ اتجهت نحو الخارج بصيغ التوسع الرأسمالي 
(الامبريالية بمعناها الذي صاغه لینین) آي تصدیر الرأسمال والسلع والتقانة» وهي تواجه 
منافسة خطيرة من قبل الیابان واتحاد آوروبا (ومستقبلاً الصین والنمور الاسیویة)» وفي 
ظروف استفحال الازمة البنيوية للنظام الرأسمالي الأمريكي» اضطرت إلى تبني استراتيجية 
«الكتل الاقلیمیة؟ ولیس القارية آو القومية کزطار لتنظیم العالم وفق رژیتها وت 
وأهم إطار إقليمي أمريكي هو «النفتا» الذي تشكل لمواجهة الخطرين الياباني 


والأوروي» والذي يضم أمريكا وكندا والكسيك» ويشكل أكبر سوق للسجارة الحرة في 
العالم . 


الثأ: آسيا ‏ الباسيفيكي 
كما في أوروباء فإن القوى الاقتصادية الرأسمالية الرئيسية في آسيا تواجه قوانين 
العقلنة! فهي تعمل في إطار تشابك المصالح مع الولايات المتحدة الأمريكية وتخضع 
لقرانین العجارة العالیة» لکنها في الوقت نفسه تقع تحت تأثير أهم قوانين النظام الرأسمالي 
على الاطلاق» وهو زيادة الربح عبر تطویر الانتاج وحسینه | 
إن الأساس الشتر لهذه القوی» وهو الرأسمالیت» مجملها تحاول البقاء متحدق 
لکن التطور الختلف لکل منها خلق حالة تضاد پصيفة تنافس حاد علتي أساسه حرص 
۳۹ 


كل طرف على التفوق على شركائه. 

فمقابل حرص أمريكا على إبقاء «آسيا - الباسيفيكي» خاضعة لهاء فإن الأخيرة 
تحاول التخلص التدريجي» والسلمي في الوقت نفسه. من الغطاء الأمريكي الثقيل 
والتحول إلى شريك» وليس إلى تابع لأمريكا. 

وهذا بالضبط هو الحافز الأساسي لكل طرف رأسمالي مرتبط بتحالف ضفتي المحيط 
الباسيفيکي» ا وآسياء والذي يحسب أولة وقبل کل شيء حساباته عل آساس 

ا سيفيكي» وتحديداً الیابان» شرعت في العمل وفقاً لمصالحها القومية 
التي تتو تتوسع بصورة مذهلة بالاستئاد إلى تطور تقاني صاعق يقلق كل الکتل الاقتصادية 
الکبری» ولذلك اصطدمت بالعقبة الأمريکيت فكان من المنطقي أن تبحث عن ضمانات 
تحد من محاولات أمريكا كبح نموها (الیابان) وعرقلته » فظهرت الدعوات الختلفة تشکیل 
تحالفات آسيوية هدقها الدفاع عن مصالح الدول القومية الآسيوية. 

وأهم الدعوات ما يلي : 

۱ - دعوة ٍل تشکیل کتلة الیابان والتمور الاسيوية الاربعة. 

؟ - دعوة إلى تشكيل كتلة آسيوية أوسع تضم القوى التي وردت في الدعوة (۱) 
اضافة إإلى الصين. 

ج - دعوة إلى تشكيل كتلة قارية آسيوية عظمى تضم الدول التي وردت في 

إن هذه الدعوات الآسيوية جميعها تنطلق من فكرة جوهرية واحدة: الدفاع عن 
مصالح دول آسيا تجاه التهديد الأمريكي أو الأوروبي الموحد. 


رابعا: آهم قوانین العصر الاساسية 
إن هذه الوقائع تؤكد الحقائق التالية: 
إن الوحدة القومية لأمم أوروباء خصوصاً آلانیا وفرنسا وبریطانیا» كانت نتاجاً 

طبيعياً 0 المجتمعات هناك من زاوتين متلازمتين : ؤاوية الشعور الطاغي على ما عداه» 
داخل كل كتلة» بالانتماء إلى أمة واحدة. وزاوية التطور الساحق للنظام الرأسمالي» الذي 
انبى التناثر الاقطاعي بصيغة قلاع وإمارات مستقلة ضمن اللغة الواحدة والنسب الواحدء 
وأقام الدولة القومية. 

إن التطور الصناعي - التقاني كان الجرافة التي ازاحت إلى الأبد التجزئة الاقطاعية 
في دول أوروبا الأساسية وساعدت على بروز الدولة القومية . 


۳۹۰ 


ولهذا. فان [حدی ابرز حقائق السألة القومية العامة في عصرنا هي حفيقة آن 
الدولة القومية في أورويا الغربية كانت ثمرة ة التفاعل العميق والمتبادل بين الشعور المشترك 
بالانتماء إلى أمة واحدة وحاجات النظام الرأسمالي الفتي. 


- إن الرابطة القومية في غرب أوروباء وفي ظل توازن القوى الرأسمالية الذي 
قام في 9 هذا القرن قد أصبحت عامل عداء وصراع فباسم المصلحة القومية لكل 
دولة أمؤوية جرى تغليف التنافس العدائي بين ال رأسمالیات الاورويية التقدمت خصوصاً 
في الانيا وفرنسا وبريطاتيا وايطالياء وفي هذه المرحلة قامت افربان العالیتان تتیجه ة لذلك 
التنافس وقرار كل طرف كسر التوازن القلق وإقامة توازن جديد يكرس هيمنة أحد 
الأطراف (الانیا) أو يجموعة أطراف متحالفة (الحلقاء). 

ولهذاء فإن الحقيقة الأخرى المتصلة بالمسألة القومية العامة في عصرنا هي حقيقة أن 
حروب أورويا والعالم في النصف الأول من هذا القرن كانت ثمرة ة التنافس بين 
وانتمالیات آوروبا من اجل السيطرة المتفردة على العالم. 

۳ - حینما تقدمت التقانة ودخل العام الثورة التقانية الثانية» ثورة التحكم الآلي في 
الانتاج (السيبرانتيك) وتضاعف الانتاج القومي لکل دولة» برزت مشكلة فائض الانتاج 
التي فرضت ضرورة حلها عقلاناً الدمار الذي ألحقته الحربان العا ميتان» كذلك 
برز عامل التهديد عبر القاري؛ أي الهيمنة الأمريكية» التي یو عائقاً پمنم تواصل 
عملية تطور آوروبا تقانیاً وصناعیاً فتبلورت الحقيقة الثالئة من حقائق المسألة القومية 
العامة في عصرناء وهي أن أمم أورويا الغربية» إذا أرادت 0 1 والمرفهء عليها 
أن توخد صفوفها وسیاساته وتتصرّف ككتلة واحدة تستطیع التحدث مع «الأخ 00 
أي أمريكاء بمنطق مقنع وثقل أكبر. 

وكانت دول أوروبا الغربية تدرك أنها لا تستطيع مواجهة أمريكا منفردة» وذلك 
لوجود تفوق أمريكى مطلق» ريما باستثناء حالة ألمانيا. . وهذا هو أساس نشوء «السوق 
الاوروبية الشترکة» التي عدتها دول آوروبا الأساس الادي لاتحاد أورويا الذي أعلن في 
مطلع عام 00.1997 

٤‏ دخول العام الثورة التقانية الثالمت وهي ثورة العلومات والاتصالات» وبروز 
خطر جديد لم يألفه الجنس البشري من قبل» وهو خطر خرق السيادة الوطنية للدول 
والأمم»ء وممارسة دولة أجنبية هي الولايات المتحدة الأمريكية تأثيرات هائلة على شعوب 
العالم عن طريق نظام الاتصالات الحديث (الهاتفءالحاسوب» الهاتف المصور 
(الفاكس). . . الخ.) أو عن طريق اليث التلفازي المباشر» الذي اثبتت تجربة شبكة 
سي .إن .إن (0227) أنه خطر میت یتجاوز في آضراره النهائية خطر الغزو العسكري 
المباشر. 

إن الولايات المتحدة بدأت بتنفيذ خطط عملاقة لنشر مجموعات من الأقمار 
الصناعية في الفضاء تمن لها |قامة شبکة اتصالات وبث تلفازي عالية تنطي کل قرية 


۳1۱ 


في العالم تقريباً» وتؤمن ايصال البث التلفازي الأمريكي المصمم للتأثير في ثقافات الأمم 
الأخرى» اضافة إلى توفير اتصالات خارقة السرعة عبر الهاتف والحاسوب والهاتف 
الصور وبحدود تهدم الژسسات الوطنية في الي البث التلفازي والاتصالالات» وتجعلها 
متخلفة وباهظة التكاليف بالمقارنة بالشبكة الأمريكية. 

من هناء فإن أحدث وأخطر حقيقة من حقائق المسألة القومية العامة» هي أن 
قومیات العال مهددة بالاختراق السلمي النظم وتهبديم مقومات الدولة القومیة» عن طریق 
التأثیر الباشر في لقافات الأمم وانماطها الاستهلاكية وتغییر عاداتبا وتقالیدها ومفاهیمها 
التقليدية . 

وهذا يعني أن عالمنا الجديد سيشهد وبشکل متزاید تحدیات وجودية جديدة ۸ یسبق 
لها مثيل» تتطلب العودة إلى ما بدأ به القرن العشرون: تعزیز الوحدة القومية لكل أمة من 
الأممء ولكن في اطار تعاون إقليمي (كما تريد أمريكا) أو قاري» كما تريد آسيا وأورويا 
حتى الآن. 

إن «النفتا»» وهي السوق الحرة لأمريكا الشمالية» واتحاد أوروباء ومشروع الكتلة 
الآسيويةء ما هي إلا هياكل أقيمت استعداداً لمواجهة أخطر وأعقد صراع سيشهده الجنس 
البشري في كل تاريخهء بعد أن وصل العالم» في تطوره العلمي التقاني» إلى مرحلة القدرة 
على إبادة الحياة على الكرة الأرضية. 

إن الحقائق المشار إليها أعلاه تقود تلقائياً إلى استنتاج القانون الأهم في عصرناء 

الذي 9 نسمیه اقانون البقاء» ۷ عالم الغد هو عالم الكتل الكبيرة» ولا مجال 
فيه للكيانات الصغيرة» لأنها ستضيع؛ إن لم تسحق» في زحمة حركة الأقدام الضخمة. 
والكتل الكبيرة أصبحت تعني ليس تحقیق وحدة آمة من الأ بل السعي امماد والسریع 
لاقامة حالف بصيغ ختلفة يضم أمأ . عديدة تربطها مصالح مشتركةء إما على أساس 
قاري أو إقليمي» ومن غير المستيعد أن تقوم مستقبلاً كتلة أو أكثر على أساس ايديولوجي 
ديني أو اجتماعي أو سياسي . 

فإذا كانت أمريكا وأوروبا واليابان» وهي أغنى القوى الاقتصادية في العالم وأكثرها 
تأثيرآء بحاجة إلى توسيع نطاق قوتباء فهل يجوز لأمة متوسطة الحجم كالأمة العربية إبقاء 
التجزفة؟ 


خامساً: العرت وقوائین | 
ب وفوانین 


آين یقف العرب من هذه القوانین؟ ان نظرة سريعة إلى واقع الأمة العربية تبين لنا 
آنپا ضحية عدد من الظواهر السلبية: 


١‏ ثمة التجزئة التقليدية التي اقامها الغزاة الأاجانب؛ والتي کرستها اتفاقية 
سايكس - بيكو. 


۳۱۲ 


۲ - ثمة الدولة القطرية التي 3 تعملقت» ووجدت في صراعات العصر والنطقة 
عوامل تكريسها وتحويلها إلى كيان نقيض للانتماء القومي» إذ إن وجود ثروة النقط 
وغيرها قد أصبح عامل تعزيز للقطرية من خلال نشوء فئات حاكمة أثْرت أو اغتنت 
بسبب القطریة» فأصبحت لها مصلحة في بقائها ورفض الوحدة العربية» لأن الوحدة 
تعني إعادة توزیم الثروات العريية في إطار كيان قومي عام. 


۳ ثمة تهديد خطير ينشأ الآن» إذا استمرت الأوضاع الراهنة على ما هي عليه 
ويتمشل في قيام اتفاقيات الصلح التي عقدت مع الكيان الصهيوني على فكرة «الشراكة 
العربية - الاسرائیلیة؟ والعمل على تداخل الصالح» خصوصاً في مجال القطاع الخاص. 

فطبقاً ل «قمة الدار البیضاء لشمال افریقیا والشرق الأوسط»» فان احدی الظواهر 
الجديدة في المنطقة كانت حضور آکثر من ألف رجل آعمال عربي واسرائيلي (ومن بلدان 
أخرى) المؤعر ومشاركتهم في أعماله» واعتماد تلك القمة على القطاع الخاص في إنجاح 
عمليات «التطبيع» السياسي . 

وهذه الظاهرة الجديدة يراد بها خلق طبقات اجتماعية عربية لها ذاتية في 
المصالحة والتعامل الدائم مع الكيان الصهيوني » من خلال إقامة مشاريع مشتر كة بين أفراد 
القطاع الخاص العربي والقطاع الخاص الاسرائيلٍ أو الحكومة الاسرائيلية. 


ويتضح من ذلك آن من آهم» وريما أخطر النتائج لهذا الاتجاهء هو العمل على 
فصل شريحة واسعة من التجار والصناعيين العرب عن مصالح أمتهم وربطهم بمصالح 
اسرائیل . وبذلك تواجه الامة العربية حالة جديدة وغیر مألوفةء هي وجود طبقة اجتماعية 
عربية هنا وهناك تفضل الارتباط والتداخل أو الاندماج؛ ويحسب الحالات» في الکیان 
الصهيوني» أو في منظومة يراد إقامتها باسم «النظام الشرق أوسطي الجديد»» بدلاً من 
الاندماج في آمتها العربية. 

واذا حصل تحالف بين الطبقة الاجتماعية هذه والفئات الحاكمة المتتفعة من القطرية 
الحالية» فإن الأمة العربية ستواجه خطراً من نوع جديد» هو العثور في الشارع العربي على 
من يدافع بقوة عن الارتباط الاستراتيجي بالكيان الصهيوني » وهو وضع سوف يؤدي إل 
حدوث شرخ عمودي في الوطن العري بعد آن كان الشرخ الوحید هو الشرخ الافقي. 

1 رو با أن الولایات المتحدة والكيان الصهيوني قد بدأا بتنفیذ 
استراتيجيا جديدة تقوم على توجيه أقوى ضربة إلى القومية العربية حتى الآن» وهي 
استبدال هدف الوحدة العربية ببدف إقامة نظام في المنطقة يعتمد على الهوية الاقليمية - 
القارية وليس على الهوية القومية» وهو «النظام الشرق أوسطي». وهذا النظام ليس كنظام 
الوحدة الأوروبية» ولا كنظام (النفتا»ة» حيث الدول المنتمية إليهء باستثتاء ا وكنداء 
قثل قومیات سبق لها أن توحدت فانتمت إلى الكتلة الجديدة بكاملهاء بل هو نظام يقوم» 
عن قصد وتخطيطء على تكريس التجزئة العربية ونسف الرابطة القومية للأمة العربية» من 
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خلال اجتذاب أقطار عربية معينة» وليس كل الأقطار العربية» إلى الدخول فیه وبناء 
علاقات شراكة وتداخل مصالح مع الكيان الصهيوني. 
وإذا حصل ذلك» فستترتب عليه نتائج عدة: 
إن اصطفاقاً جديداً سينشأ في المنطقة يقوم على وجود كتلة تضم اسرائيل وتركيا 
وأقطاراً عربية معینة مقابل كتلة أخرى تضم بقية الأقطار العربية»ء وربما ستجتذب أقطاراً 
إسلامية . 


إن تداخل المصالح بين الكتلة الأولى سيؤدي إلى تبديدات أمنية وثقافية واقتصادية 
واجتماعية خطيرة» حيث ستحؤل الأطراف العربية إلى واجهات وأدوات للاختراقات 
الاسرائيلية للأقطار العربية» الأمر الذي سيخلق رد فعل قوياً لدى الكتلة العربية الأخرى 
يقوم على استنفار قدراتها لرد التحديات المموهة» وقد يتخذ ذلك شكل بروز صراعات 
عربية - عربية متعددة الأشكال. 


إن التداخل المصلحي سيؤدي إلى فصل كتل عربية كبيرة عن أمتهاء وبذلك 
يواجه مشروعا النهضة القومية والوحدة العربية خطر اهتزاز الهوية القومية وتضاؤل 
المؤثرات القومية . 
- تمارس الآن الولايات المتحدة مخططاً كانت تتبرأ منه في الماضي» وهو تفتيت 
الوطن ۳ على أسس عرقية ‏ دينية ‏ طائفية. زل الاوساط الامريكية بقوة عل 
تکریس مفاهیم وحالات مدمرة لیس للرابطة القومية للعرب فحسب؛ بل هي مدمرة حتی ت 
للكيانات القطرية! فالمطلوب الآن هو عدم الاكتفاء بالتجزئة التي أعلنتها اتفاقية ا 
بيكو» وعدم الاكتفاء ببروز نزعات قطرية على مستوى السلطة؛ بل المطلوب هو تجزئة 
الجزء وإضعافه إلى حد العجز عن الحركة المستقلة. 
 ”‏ إن إحدى مفارقات الأوضاع العربية والإقليمية» هي أن بعض الأقطار العربية» 
خصوصاً الخليجية. ومن ضمتها العراق» والجزائرء والسودان» يملك ثروات هائلة» 
معدنية وزراعية» فيما تملك أقطار أخرى» مثل مصر ثروات بشرية هائلة» في حين أن 
المحيط الإقليمي غير العربي» باستثناء إيران» لا يملك القدرات الذاتية الادية للعب دور 
إقليمي» ومع ذلك نجد أن العرب يتعرضون للتفتيت وتغييب دورهم» مقابل تضخيم 
الوجود للقوى غير العربية! 
وهذه الظاهرة تنطوي على حقيقتين: الأولى» إن الإصرار على تفتيت العرب وجعل 
غير العرب فاعلين» يقصد به إلغاء مصادر القوة العربية وتحويل جزء منها إلى تمويل 
ديمومة الدور الإقليمي لدول الإقليم غير العربية» وبذلك يحكم على المشروع القومي 
العربي بالفناء. أما الحقيقة الثانية» فهي أن ثراء العرب واقتدارهم مقابل افتقار القوى 
الاقليمية غیر الصديقة لهم ال الثروات آو الشروط الضرورية للبروز کقوی اقليمية 
طبيعية» يمكن أن يكون مصدراً لوعي قومي جديد لدى العرب يحفزهم إلى تغيير أساليب 


1٤ 


عملهم ونضالهم من آجل قلب العادلة الراهنة والنظر إلى دورهم وقدراتهم في ضوء 
ای ان 


سادساً: آساسا الوحدة العربية 
إذا درسنا بتعمق كل ما سبق عرضه أمكننا الوصول إلى حقيقة ثابتة» هي أن 


الوحدة العربية ضرورة لا غنى عنها للوجود القومي للعرب لتوفر أساسين جوهريين: 
الأساس القومي والأساس العقلاني. 


١‏ الأساس القومي 

لا شك في أن الأمة العربية تملك المقومات الأساسية لوحدتباء فهي أمة توفرت لها 
شروط الأمة منذ مثات السئين» خصوصاً عند ظهور الإسلام الذي قام بدور الفرن الهائل 
الذي صهر الکتل البشرية العديدة الختلفة الأصول في هوية واحدة ثابتةء حددتها لغة 
القرآن والسیکولوجیا الشترکة» والارض الشترکة. والدین الشترك والتاریخ الشترك 
والمصالح التي كانت مشتركة» لکنها تأثرت بفعل العوامل الثارجية فضعفت وظهر 
منافس خطیر لها هو الصالح القطرية. 

إن الكتلة البشرية التي تسکن النطقة الافريقية - الاسيوية المتدة من الحیط الهادي 
غرباً إلى الخليج العري شرقا؛ اختارت لنفسها عبر التاريخ الهوية العربية› ع هذه 
الهوية قامت امبراطوريات ودول عظمی > في بغداد الدولة العباسیت وفي د مشق الدولة 
الأموية وغيرهماء في وقت كانت أوروبا فيه عبارة عن غابات يسكنها بشر بدائيون. 

وهذه الكتلة المتماسكة نشرت الإسلام في العالم وأحدثت الهزة الحيوية الأول في 
آوروبا عند اتصالها بها وتزویدها بعلوم العرب والیونان وفلسفتهما. 


لذلك فان الهوية العربية الراسخة بذانها وبکل مقوماها العروفة تشکل الأساس 
القومي لإمكانية. وضرورة» قيام وحدة لهذه الكتلة البشرية التي جرّأتها الصراعات 
والغزوات الأجنبیة» بعد أن كانت كتلة موحدة متصلة. 

بل إن أصالة القومية العربية أعمق وأقدم وأرسخ من أصالة أية قومية أوروبيةء إذ 
إن العرب هم من بين أقدم شعوب العالم؛ ولغتهم عمرها آلاف السنين» وكانوا بناة أول 
الحضارات البشرية في العراق ومصر واليمن» في أزمان كانت فيها شعوب أوروبا عبارة 
عن قبائل بدائية جداً لا تعرف معنى المدنية . 

إن الأصول السومرية والبابلية والآشورية والفرعونية والفيئيقية للعرب معروفة» 
فالعرب الحاليون هم أحفاد تلك الأقوام العريقة» التي هي؛ من حيث أصولهاء انحدرت 
من جنوب الجزيرة العربية من منطقة الیمن؛ كما تؤكد الدراسات التاريخية الحديثة. ولهذا 
فان العرب شعب له تاريخ في التكون والنشوء يمتد إلى أكثر من ستة آلاف عام. 
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إن هذا الأساس القومى لوحدة العرب یشکل بحد ذاته قوة دافعة للوحدة العربية 
وتسويغاً مشروعاً لقيامهاء وهو ما تعودت الاجیال العربية منذ مطلم هذا القرن تردیده 
عند دعوتها إلى الوحدة. 


الأساس العقلاني 
لكن الأساس القومي» وعلى رغم كفايته للعمل من أجل الوحدة» لا يشكل الحافز 
الوحيد للعمل من أجلهاء ففي عالم اليوم» وكما شرحنا ذلك عند تناول. سمات عالنا 
العاصر وقوانینه وحقائقه. تتحکم في حركة الأمم والدول وسير التطور الضرورات 
العمليةء الصرف أحياناً» والمختلطة مع الايديولوجيات في أحيان أخرى. 


إن التطور التقاني الصاعق الذي حدث في امس عشرة سنة الاضية» بشکل 
خاص» يؤكد أن التقانة على الرغم من كونها أداة محايدة في الأصل» تحولت إلى عامل 
تأثیر وتقریر لاجامات التطور او او في العالم. لقد كانت التقانة في 
الأصل عبارة عن مستحدثات [ آلية توصل إليها العلم الحديث من أجل التسریم في 
العمليات الانتاجیة» وبفضلها توسع الانتاج وتحسن. 

لكن التطور المذهل في مجال الحاسبات الآلية (الحاسوب)» التي استخدمت أصلاً 
لتسهیل الانتاج وتنظیمه» أصبح مصدراً لاتجاهات اقتصادية - استهلاكية - تعليمية ۸ تكن 
معروفة أو مقصودة. فلقد حصلت ثورة في آلات الانتاج ووسائل الاتصال والواصلات 
والخدمات جعلت العام پصغر ویوصف بانه عبارة عن «قرية (لکترونیة». وبذلك 1 تعد 
الثقافة القومية هي العامل المتحكم داخل الأمةء لأن وسائل الاتصال والبث الحديثة تخطت 
حدود الدول» 5 2 مثلاً» بمقدور شاب صغير لديه حاسب آي بسيط أن يتصل 
بلندن ونيويورك ويحصل على ما يريد من معلومات فوراً! كما ام الكتاب الذي يوزع 
في واشنطن موجوداً في الوقت نفسه أو في اليوم التالي في بكين أو بغداد. وهذه الثورة 
في الاتصالات والثورة في خطوط الانتاج الاستهلاكية الجديدة احدئثت انقلاباً 
جذرياً في عالنا: حیث آصیحت الاسواق مسرحاً لتنافس حاد بین سلع الدول التقدمة 
التي طردت سلع الدول الأقل تطورآ إن لم تكن» في الاصل. قد منعت الدول الثانية 

من التحول إلى قوة إنتاجية وأجبرتها على البقاء كقوة استهلاكية . 

ولإدراك خطورة العامل التقاني في السیاسات الدولیة» ربما یکون من الفید الاشارة 
إلى حقيقة أن التفوق اليابان على الولايات المتحدة» الذي بدأ يظهر الآن في مجالات تجارية 
واسعة» يعود الفضل فيه إلى التقانة والتقاليد اليابانية» وتمثل ذلك التفوق في اختلال 
الميزان التجاري بين البلدين لصالح اليابان» حيث بلغ الفائض التجاري الياباني مع 
امریکاء في عام ۱۹۹۲ مبلغاً مقداره 4۰ ملیار دولار» ثم ارتفع في عام ۱۹۹۳ لیصیح 
۱ ملیار دولار. 


ن هذا التفوق الياباني لا تدرّك خطورته الا [ذا آخذنا بنظر الاعتبار آن الولایات 
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التحدة هي التي تولت عملية (عادة بناء الاقتصاد الياباني قبل خسین عاماً تفریبا؛ بعد أن 
خربت ارب العالية الثانية الاقتصاد الیابانی بالاضافة إلى تذكر حقيقة أن اليابان تفتقر 
إلى العديد من الموارد الأساسية المادية والبشرية المتوافرة فى أمريكاء إذ إن عدد سكان 
آمریکا تقریباً هو ضعف عدد سکان الیابان وموارد امریکا متعددة وتکاد تشکل اکتفاء 
ذاتياً» بعکس الیابان التي تستورد آغلب موادها والطافة من امخارج. 


إذاً ما الذي جعل اليابان تحقق هذا التفوق على أمريكا الأغنى والأكبر؟ في كتابيما 
السمی اليابان التي تستطيع أن تقول لاء يرد السياسي ايشاهارا ومدير شركة سوني على 
هذا السؤال قائلين إن التفوق الياباني يعود إلى ثلاثة أسباب: السبب الأول هو تقاليد 
اليابان التي تجعل العامل والمهندس الياباني ينظر إلى شركته على آنبا امتداد للعائلت» ومن 
ثم فإنه يقدم إليهاء ويحماس كبير» أفضل ما لديه من جهود وطاقات وابتكارات. أما 
السبب الثاني فهو برنامج التطوير التقاني الذي اعتمد على البحوث في مجال تطویر التقانة 
فالیابان تخرج سنوياً خمسة آلاف فني ومهندس من بين كل مليون ياباني» في حين أن 
أمريكا لا تخرّج أكثر من ٠٠٠١‏ عامل فني ومهندس من المليون! وأخيراء فإن اليايان تعيد 
قسماً كبيراً من أرباحها إلى عملية الإنتاج من أجل توسيعهاء أما أمريكا فإنها تحول المال 
الجديد إلى سلعة يتم تداولها خارج نطاق الانتاج في مجال القروض والفائدة وسوق 
الأوراق المالية» وبذلك لا تضاف مبالغ جديدة كبيرة إلى عملية الإنتاج من أجل توسيعها. 

لهذه الاسباب تفوقت الیابان الفقيرة الوارد» التي تعاني نواقص جيوبوليتيكية 
خطيرة» على امريكا التي تمتلك مزایا جيوبوليتيكية مائلة ونادرة الثیل . ان التقانة اليابانية 
التي ابتدأت أصلاً بالاعتماد على نماذج آمريكية وتقلیدها آخذت تتطور بسرعة وتتحول 
من النقل إلى الابداع» وأخيراً تجاوزت أمريكاء وأصبحت التقانة اليابانية تحتل المركز الأول 
في العام » وهي مرشحة للاحتفاظ بهذا المركز لعقود عدة. 

وهذا التطور التقاني وضع الأساس لقلب المعالادت السياسية والتوازنات 
الاستراتيجية» فلقد لحقت باليابان أولاً النمور الآسيوية الأربعة» وهي تايوان وكوريا 
الجنوبية وسنغافورة وهونغ كونغ» التي أصبحت الآن قوى تجارية كبيرة تنافس سلعها 
السلع الأمريكية والأوروبية في مجالات عديدة» والآن توجد مؤشرات قوية على أن الصين 
تتجه ٍل التحول ال قوة اقتصادية - تقانية عظمى خلال ربع قرن. 

لقد "حدئت هنه التحولات انتقالة جبارة في مراکز التجارة العالیة إذ بعد أن 
كانت تعمركز فى أورويا ‏ المحيط الأطلسي. انتقل مرکز التجارة العالية لل حوض 
الباسيفيكي الذي يضم دول شرق آسيا المذكورة أعلاه والولايات المتحدة الأمريكية؛ 
فتدهور مركز أوروياء وبدأ مركز أمريكا بالتدهور فيما يزداد مركز دول آسيا الصناعية 
قوة. 

إن هذه العملية الثورية التي جرت وتجري في توازنات القوى العالمية» قد بلورت* 
حقائق عدة جديدة. الحقيقة الأولى هي خطأ ما اسمته أورويا وأمريكا انجوة» أو «هوة 
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التطور التقاني» ب بين الشرق والغرب الدائمة التي لا جال لردمها؛ لانبا في ازدیاد دائم» 
وأن الخرب يحقق تقدماً تقانياً هائلاً بشكل قفزات نوعية» في حين تسير دول الشرق 
(العالم الثالث) بخطوات بطيئة. 

ان هذه النظرية سادت في السبعینیات وکانت تعتمدها التخبات الثقفة في دول 
العام الثالث» واستخدمت لنشر الیأس من [مكانية التحرر واللحاق بالعام التقدم 
ولتکریس التبعية للغرب الرآسمالي. 

لکن دول آسیا الرأسمالية قدمت دلیلاً معاکساً تماما حيث إنها لم تكتف باللحاق 
بأمریکا وآوروبا الغربية وردم فجوة التخلف التقاني التي کانت تفصلها عتهما» بل هي 
شرعت في التفوق عل آمریکا وأوروبا الغربية في مجالات عديدة» وهي تسیر في اتجاه 
تحقيق تفوق مطلق عل الغرب! 

وما حققته الدول الاسيوية الرآسمالیت وفي مقدمتها الیابان من تفوق» بحصل 
الآن في الصين الاشتراكية» حیث بدأت الصین في السنوات الأخيرة تشهد مضة تقانية - 
صناعية عامة» تمثلت في ظاهرتين: الظاهرة الأولى هي تحقيق أعلى نسبة نمو في العالمء 
حيث بلغت ١7‏ إلى 1 بالمئة في عام ۰۱۹۹۳ ول تصل حتى اليابان إلى هذه النسبة التي 
توقفت عند حدود 5 بالمئة» في حين أن الولايات المتحدة تتراوح نسبة نموها بين ١,5‏ 
و۲ بالمئة! أما الظاهرة الثانية فهي أن الميزان التجاري بين الصين وأمريكا قل أختل» 
ولأول مرة» لصالح الصين في السنوات الأخيرة» إذ بلغ فائض الصين التجاري مع 
أمريكا في عام ۱۹۹۳ مبلغ ٠١‏ مليارات دولار! 


إن التفوق الاسيوي في الجال التقاي عل آوروبا وأمریکا يؤكد بشكل قاطع أن 
نظرية «هوة التخلف» ۸ تکن سوی ابتداع غربي رأسمالي آرید به تحبید مثقفي العام الثالث 
وعلمائه» واحتواهم وابقاء بلدانهم أسيرة التبعية للغرب. کذلك فان ابداعات العراقیین 
وتوصلهم ال انتاج صنوف عديدة من السلع العسكرية والعدات الانية» وتطویر البحوث 
في مجالات استخدام الطاقة النووية للاغراض الدنية» إن ذلك كله قدم دليلاً آخر على 
سقوط نظرية هوّة التخلف. 

أما الحقيقة الثانية التي بلورتها تطورات الدول الآسيوية» فهي أن الشرق لا يضم 
شعوباً خاملة» كما كما روج الاستعمار والامبريالية» بل هو موطن الشعوب العريقة والحية» 
التي تعرضت لفترات سبات؛» لكنها استيقظت» وبدأت تعود إلى صناعة الواقع والتاريخ . 
فدول آسيا الرأسمالية والا* شتراكية حققت في أربعين عاماً تقريباً ما احتاجت آوروبا 
وأمريكا لتحقيقه إلى أربعة قرون. وبهذا تكون الشعوب الآسيوية أكثر حيوية وإبداعاً من 
شعوب الغرب . 


والحقيقة الثالثة هي آن التحرر السياسي والنهضة القومية لشعوب آسیا التي وقعت 
تحت الهيمنة الأمريكية لم یتحققا عن طریق الثورات السياسية العتيفة آو اضروب» بل 


۳۱۸ 


بالاعتماد على ما يمكن تسميته ب «النضال التقاني؛ حیث طورت» وبسرعة مذهلة قدرات 
متقدمة في المجال التقاني» ضمنت للدول الآسيوية المذكورة احتلال موقع مالي وتجاري 
وتقاني مرموق» فمهد ذلك للمطالبة بموقع سياسي مناسب للموقع الآخرا! 

إن حركة اليابان اليوم؛ والتي توصف بأنها «قزم سياسي وعملاق اقتصادي! تتجه 
نحو تحقيق الانسجام بين عملقتها الاقتصادية ودورها السياسي. والخطوة الأول البارزة في 
هذا الاتهاه كانت المطالبة الجادة بتغيير أمريكا نظرتبا إلى اليابان» فبدلاً من النظر إليها 
ك«أخ صغير»» يجب أن تنظر إليها ك «شريك متكاقء»» كما قال ايشاهارا السياسي 
الليبرالي! 

أما الخطوة الأخرى» فكانت المطالبة بمقعد دائم لليابان في مجلس الأمن التابع 
للامم التحدة والتمتع بحق النقض . إن هات تين الحركتين تنطويان على حقيقة واضحة» هي 
أن اليابان تتجه إل ال إلى قوة عظمى سياسياً وعسكرياً بعد أن أصبحت قوة عظمى 
اقتصادياً وتقانياً . 

وبهذه الحركة اليابانية بدأ التغییر في موازین القوی العالية وأخذت مراكز القوة 
تنتقل إلى آسياء وهكذا يكون العامل التقاني قد آصبح آکثر من آداة لتحسین الآلات 
وزيادة الانتاج» فهو الآن عامل تغييرات سياسية كبرى في العلاقات الدولية. 

أما على صعيد داخلي» أي داخل البلدان الآسيوية وغير الآسيوية المتقدمة؛ فان 
التطور التقاني أخذ يفرض ضروراته الفنية على القرارات السياسية ذاتها! فمثلا» إن عملية 
الارتقاء التقاني في اليابان تشكل العامل الأساسي في المشروع» لذلك تتحسن التقانة 
وتتقدم باستمرار» وبصورة شبه تلقائية وکجزء ار النظام العام » لام ال الذي يؤدي 
إلى فيض في الإنتاج مقترن بانخفاض الأسعارا وهو آمر یمنح الیابان مزية التفوق في 
نوعية السلعة وسعرها. 

وإذا أرادت حكومة الیابان آن توقف عملية التطور التقاني هذه للحد من التفوق 
السلعي الياباني» نزولا عند ضغوط الولايات المتحدة» فإنها لا تستطيع أن تغير المجرى 
الأساسي لعملية التطور التقاني» حتى لو أرادت» لأن أصل استمرارية الرأسمالية» هو 
قانون (إعادة الانتاج الموسعة»»ء فالانتاج التالي يجب أن يكون أحسن وأوسع من الذي 
سبقه. وإذا توقفت أو حمدت هذه العملية الأساسيةء فإن الضرر لا يقتصر على تحديد 
الانتاج» بل یمتد لیشمل نوعیته. حیث سیتدهور حتماً لأن إدراك المشروع أنه يمتلك 
تقانة أرقى تستطيع تقدیم سلعة حسن وأرقی والاضطرار ال تجتب استخدامها سيژدي 
إلى التعامل مع السلعة المنتجة فعلاً على آنبا تغل مرحلة متخلفة! 

إن هذا القانون الرأسمالي» وغير الرأسمالي أيضآء يلعب دوراً حاسماً في تعميق 
الأزمات وعدم النجاح بحلها بين أمريكا واليابان وأوروبا الغربيةء وهو ذاته الذي بودن 
إلى تدهور مكانة دولة رأسمالية وتراجعها وبروز دولة رأسمالية أخرى. 


والحقيقة الرابعة هي أن اندحار نظرية «فجوة التطور التقاني؛ ل یود ال تقدم شعوب 


۳۹ 


في العالم الثالث في مجال التقانة ولحاقها بشعوب «العالم الاول» فقطء وهو بحد ذاته 
انقلاب عالي خطیر. بل إن ذلك أسس الأرضية والمناخ المثاليين لما يمكن أن نطلق عليه 
تسمية «ظاهرة الانفللات التقاني؟ . 


لقد حاولت دول الغرب الرأسمالي» وعلى رأسها الولايات المتحدة الأمريكية» منع 
دول العام الثالث والعالم الثاني (دول الكتلة الشيوعية) من حيازة أو تطوير أنواع متقدمة 
من التقانة» واحتكار العالم الأول ذلك النوع المتقدم جدا والعقد جدأء من التقانة» 
خصوصاً في الجال النووي . 

لقد آدرك العالم في السبعینیات بشکل خاص. آن الولایات التحدة تعمل علناً وسراً 
متعم دول العالم الثالث» وعلی الاخص العرب» من التوصل ال تطویر قدرات تقانية وطنية 
ووضيع قيود صارمة على ما تحصل علية من سلع ثقائية جاهزة ومتطورة؛ لیس فقط نع 
بروز منافسين تجاريين إقليميين ودوليين» بل أيضاأ لمنع احتمال استخدام التقانة المتطورة في 
تصنيع أو تطوير أسلحة استراتيجية تؤثر بقوة في موازين القوى إقليمياً وعالياً. 

لذلك برزت حرب «سرية»» وأخرى «علنية»» شنتها الولايات المتحدة ضد دول 
العام الثالث ارتكزت على حرمائها من اكتساب خبرات تقانية في مجالين رئيسيين: بلي 
إنتاج سلع مدنية إلى إنتاج سلع عسكرية» ر صناعة الصواریخ التوسطة" و 
المدىء التي تستطيع أن تضع حداً لاحتكار (الكبار» أسلحة الردع وجعل مدئهم عرضة 
لانتقام دول العام الثالث إذا تعرضت للقصفف. وثانيهماء البحوث النووية» إذ إن 
الولایات التحدة رکزت» وبشکل استثنائي» عل منم الدول غير النووية من امتلاك 
خبرات وتقانة ومواد نوویة» حي إل سكرت لاغراض مدئیة » لاا تعرف آن جرد حقیق 
تقدم في مجال البحوث النووية سیفتح الابواب آمام استخدامات مزدوجه 2 للعلوم الئووية . 


وعقب انيار الكتلة الشيوعية» أصبحت مهمة تدمير الصواريخ المتوسطة والبعيدة 
المدى والسيطرة على المواد والأسلحة النووية أحد أهم هاجسين"“ سيطرا على «صناع؛ 
القرار الأمريكي» قلقد برزت قناعة أمريكية منطقية تقول بأن وجود صواريخ متوسطة أو 
بعيدة المدى لدى دول «غير غربية»» واقتران ذلك بامتلاك أسلحة نووية» قادر على قلب 
التوازنات العالمية» لذلك يجب السيطرة التامة على الصواريخ والمواد النووية وسحيها أو 
تدميرها من الدول النووية في الاتحاد السوفياتي السابق أو العالم الثالث. 


إن هذا الهاجس الأمريكي قد نجح بشراء بعض القدرات النووية أو الصاروخية أو 
تحييدهاء لكن المشكلة المعقدة التي جعلت الهاجس الأمريكي يتحول إلى كابوس مرعب 

)١(‏ الهاجس الآخر هو منع حصول انقلاب آو تغیبر جذري في روسیا جمل منها خصماً للولایات 
المتحدة الامريکية . 


۳۰ 


هو إدراك المخابرات الأمريكية حقيقة ان التقانة النووية م تعد «آسرارآه محفوظة في علب 
عصيّة على الفتح» بعد أن أخذ طلاب المدارس الثانوية والكليات في أغلب دول العام 
يدرسوبهاء وأصبح بإمكان أية دولة متوسطة القدرات «المادية» أن تقوم ببحوث نووية 
نظرية» وعملية إلى حدود معينة» كي تطور قدراتها في هذا المجال. 


بتعبیر آخ لقد أصبحت العلوم النووية ملکاً مشاعاً للشعوب» وتحولت إلى 
معلومات ومعارف وخیرات ختزنة في عقول الخبراء» وتلك هي القاعدة الأساسية فى جال 
التقدم النووي. وبسبب هذه الحقيقة؛ يزداد ضغط الكابوس الأمريكي لأن أمريكا تستطيع 
تدمير المنشآت النووية والأسلحة ومنع تصدیرها لكنها لا تستطيع منع العقل من تطوير ما 
اكتسبه من خبرات ومعلومات» کما لا تستطیم منع «انتقال» هذا العقل من بلد إلى آخر. 

من هنا فإن إحدى أبرز ظواهر عالنا العاصر» خصوصاً فى التسعينيات» ظاهرة 
الانفلات التقاني» التي تعني أن التقانة » خصوصاً في المجال النووي لم تعد «آسرارآا» بل 
أصبحت خبرات ومعلومات ختزنة في عقول العلماء والهندسین فى العديد من بلدان 
العالم. وجاء انبيار الاتحاد السوفياتي ليضيف عاملاً جديداً وسّع وعرّز ظاهرة الانفلات 
التقانی» حیث هاجر مثات» وريما ألوف» العلماء والمهندسين إلى دول أخرى للعمل 
فيهاء أو أهم «باعوا» خبراتهم لدول آخری؛ فأصبح العام أمام ظاهرة «بيع الخبرات 
التقانية النوویة» في آسواق شبه سریة؟. 

ولم يقتصر الأمر عند هذه احدود. لان ثمة العدید من الدول تبیع سراً التقانة 
النووية والمواد النووية» وهو أمر تعرفه المخابرات الأمريكية جيداً. وهكذاء وفي ضوء ما 
تقدم» أصبح من المستحيل على الولايات المتحدة الأمريكية فرض سيطرتها على التقانة 
التقدمة والتقدمة جدآ ومنع استخدامها في الأغراض العسكرية» الأمر الذي أدى 
وسيؤدي إلى تدمير سس الاحتکار الأمريكي الغربي للتقانة التقدمة» ویفتح الابواب 
واسعة أمام امتلاك دول جديدة قدرات الردع الاستراتيجي للقوى الكبرى الحالية. 

وأخيرء ثمة حقيقة خامسة» وهي أن بعض الكتل الآسيوية قد حققت نتائج مذهلة 
تقانیل على رغم أنها تعمل في حالة انفصال عن الأمة» فتايوان وهونغ كونغ ومكاوء 
وهي أجزاء من الصین لا تقم الآن تحت سیادتها. تحولت بسرعة ال مراکز صناعية - 
تجارية متقدم وأخذت تنافس الراکز التجارية العالية الکبری؛ ما یکد آن حيوية آسیا لا 
حدود لهاء وأن التفوق الآسيوي قادر على تحدي حالة التجزثة واشصار من خلال 
الاستثمار الأمثل لثروة الشرق الأساسية» التي لا يملكها الغرب» وهي الأصالة والعمق 
الحضارى . 


وفي ضوء ما تقدم يمكننا الوصول إلى تحديد أهم أسس التعامل الدولي وقواعده في 
عام الیوم والغد. 


١‏ إن الدول القطرية لم تعد فقط حالة شاذة من منظور قومي» بل هي حالة آکثر 
شذوذاً من منظور طبيعة العام العاصر . فالدولة القطرية» مهما تقدمت» تبقی حدودة 


۳۳۱ 


القدرات وعاجزة عن الوقوف بوجه مد القوی الکبری الذي یقوم عل مفهوم الصالح 
بمعناه الضیق» أي الجرد من الروادع القانونية والأخلاقية والايديولوجية» ومن ثم فإن 
الدولة القطرية الغنية بدأت تفقد امتيازاً كانت تتمتع به طوال العقود الثلائة الاضیة في 
الوطن العربي» وهو أنها امتلكت نفوذاً سياسياً إقليمياً بفضل أموالهاء وكلما اقتربنا من 
القرن الحادي والعشرين ستزداد عملية الفقدان هذه إلى أن تزول» وتتحول الدولة 0 
إلى مجرد مسمارء إقليمي ودولي» لا دور له سوى التنفيذ والتبعية» حتى في مجال تقرير 
الرفاهية الداخلية للطبقة أو الفئة الحاكمة! 


والسبب في ذلك هو أن التنافس الحاد بين الكتل الاقتصادية الكبرى وتوقع ازدياد 
حدته في الستوات القبلة نتيجة للعحولات التقانية الانقلابية ابحارية الان التي أشرنا 
إليهاء سيؤدي إلى التدهور النسبي» والمطلق أيضاًء لكانة أمريكا التقانیة» ومن ثم التجارية 
في الخارج» وهو صنع سيزيد من النزعة العدوانية الأمريكية تجاه منافسيها وحلفائها الكبار 
الذين يتقدمون فيما هي تتراجع . 

ومن المؤكد أن إحدى نتائج هذه التحولات ستكون اضطرار الولايات المتحدة» 
وعلى نحو متزايد» إلى تحويل «اصدقائها؟» ومن بينهم حكام الدولة القطرية» إلى أحجار 
شطرئج في مجال تصرفهم الالي ‏ الاقتصادي داخل الدولة القطرية» وهو المجال الذي 
كانت لهم ضمنئه امتيازات مالية ضخمة. إن الحاجة إلى تحشيد كل القدرات المادية» من 
أجل تعزيز القدرة التنافسية الأمريكية المتدهورة» ستؤدي إلى إضعاف الدولة القطرية 
ووضع حد للامتيازات المالية الحكامها. 

لقد كانت الدولة القطرية مشروعاً مربحاً لحكامها حينما كان العام مقسماً إلى شرق 
وغرب» ول تكن فيه أمريكا تقع تحت تأثيرات كابوس تراجع دورها وتفوق الیابان 
وغیرها علیها؛ لذلك لم تبرز الحاجة إلى قیام أمريكا باستخدام كل الاحتياطيات الالية 
للدولة القطرية لدعم دورها العالمي» أما الآن» فإنها بحاجة 0 إلى ذلك» بالإضافة إلى 
حاجتها إلى أنظمة قطرية مقبولة داخلياً وإقليمياً وتملك مقومات الاستمرارية الذاتية . 

لذلك فإن الدولة القطرية تواجه خيارين أساسيين: الخيار الأول هو -خيار الاستمرار 
کجزء من منظومة و تابعة لأمريكاء وهو خيار سيجورّد حكامها من امتيازاتهم 
الاساسیت بل من المرجح أنهم سيتعرضون لعمليات استبدال عنيفة أو هادئة» وبذلك 
یکون خیار الاستمرارية في |طار القطرية الرتبطة بآمریکا خياراً انتحاريء لأن الأصل في 
بروز النزعة القطریة» ومن ثم الدولة القطریة» هو احرص عل الحافظة عل الامتیازات 
المادية والسلطوية» وليس تقليصها. لقد رفضوا الوحدة العربية» لأنها تقوم على ركن 
أساسي» وهو إعادة توزيع الثروات العربية بما يضمن العدالة» وهم الآن يواجهون تحدياً 
أخطر من «تحدي» الوحدة العربية لامتيازاتهم الادية - السلطوية . 


أما الخيار الآخر فهو الاتجاه نحو الدولة القومية» بقبول الوحدة العربية» وهذا 
الخيار عملي وعقلاني» لأنه يؤمن للدولة القطرية اعترافاً دستورياً بخصائص معيئة 


۳۳۲ 


وامتیازات معينة ضمن الکل القومي بالاضافة ال کونه یوفر للکل» آأي لجموع 
الكيانات القطرية قوة وهيبة وامتیازات دولة عربية کبری» وربما عظمی. 

قد يبدو الخيار الثاني صعباء وهو في الواقع کذلك. الا آن تحولات العال لا تترك 
خيارات سهلة وكثيرة» فكل خیار ينطوي على مصاعب وتحديات كثيرة» والاختيار لا يتم 
من بين خيارات إيجابية بشكل مطلق ولا سلبية بشكل مطلقء بل من خيارات تتزاوج في 
كل منها السلبيات والإيجابيات. 


والنظرة العقلانية وحدها هي التي تساعد على انتقاء الخيار العلمي المتضمن أقل 
الأضرار للأمة وللدولة القطرية. 

۲ - [ن احتضار الدولة القطرية لا یعود فقط ال تدهور مکانة آمریکا. وهی الراعية 
إياهاء بل أيضاً إلى سيادة الكتل الكبرى واتجاه الكتل المتوسطة إلى البحث عن کتل آخری 
تندمج فيها أو تتحالف معهاء لتشكيل قوة ضغط وردع ومساومة تمنع التهام الكتل 
الصغرى والوسطى. فإذا كانت أمريكا واليابان وأورويا بحاجة إلى كتل أخرى تندمج فيها 
أو تتحالف معهاء وهي القوى العملاقة» فهل تستطيع الدولة القطرية التي لا تشكل إلا 
سمكة صغيرة جداً زاهية الألوان» أن تعيش في محيط الحيتان الكبيرة؟ 


۳ - إن الكتل الأساسية في العالم» وبعد وضع الايديولوجيات خلف الكواليس» 
تتطلق في |قامة علاقاتبا من مفهوم الکسب الادي آو احصول علی امتیازات استراتيجية 
شستخدم بحد ذاتها لضمان الکسب الادي العام. لذلك فان عنصر الفاضلة بین البدائل 
التاحة یشکل أحد آهم سمات تصرف الکتل الکبری في العال الأمر الذي يعني أن أية 
دولة ترید ضمان وجودها ومصالحها يجب أن تعزز خصائصها العامة وتزيد فوائدهاء عن 
طريق الاندماج العضوي أو التحالف الاتحادي مع دولة أخرى تشترك معها في خصائص 
عديدة» لكى يدرك «الكبار» أن فوائد دولة اتحادية أو موحدة كبيرة أكثر وأثبت من فوائد 
دولة قزمة» لأنها مهما كانت غنية» تبقى محدودة القدرات ومعرضة للهزات والابتلاع أو 
الضياع . 

 *‏ إن الخلفية القومية للدولة القطرية العربية تساعد بقوة؛ وبعد أن تظهر السلبيات 
الكاملة للدولة القطرية فى عصر الكتل القارية؛ على إقامة كيان عربي وحدوي كبير. 
فالعرب شعب يمتلك أهم مادة استراتيجيا في العالم» هي النفط وستزداد قيمة العرب 
في القرن القادم» إذا أحسنوا استخدام ثرواتهم» لأن الاحتياطيات النفطية العالمية» التي 
یمکن استخمارها تجاراً ستجف في ناية الربع الأول من القرن القادم» باستثناء احتیاطیات 
العراق والسعودية والكويت. وبذلك سيكون العالم كالهرم الواقف على رأسه المديب» 
وهو النفطء الذي تكفي دفعة واحدة لإسقاطه! 

إن التفط وحده یمنح العرب قدرة تساومة هائلة في سیاسات القرن القادم ؛ فكيف 
إذا أضيفت إليه ثروات هائلة أخرى كا معادن والأراضي الزراعية والأسواق الاستهلاكية 


۳۳۳ 


لأكثر من مثتي مليون عربي؟ يقيناً آن الحاکمة العقلية لسألة قدرات العرب التعددة ستقود 
إلى إدراك أن الخيار العمل للعرب» الذي يضمن لهم استثمار مواردهم والانتفاع منهاء 
هو خیار الوحدة العربية. اذ کیف ستتعامل دولة مثل العراق مع العملاق الآسيوي المتحد 
(الیابان والنمور الآسيوية والصين . . . الخ ۳ ما هي مصادر قدرعبا التفاوضية اذا تقدمت 
كدولة صغيرة؟ إن أمام الدول الصغيرة خیارین: [ما قبول شروط الطرف الاکبر 
والأقوى» وهو خيار يعني تدمير المصالح القطرية تدريجياً» أو رفضها من دون امتلاك 
القدرة على فرض شروط الدولة القطريةء والنتيجة ستكون نفسهاء تدمير مصالح الدولة 
القطرية . 

آما خیار الاندماج في كتلة غير عربية» فهو خیار تصفوي للکیان القطري في نباية 
المطاف» لأن الكتلة غير العربية؛ مهما كان اسمها ولونباء تسعی للربح لفائدة طرفها و 
أطرافها الرئيسية؛ أما «الطارئون الصغار» فهم ليسوا سوى بيادق شطرنج. 

لهذا فإن النزعة القطرية» ولسبب طبیعتها الذرائعية التطرفة» ستضطر ال العودة ال 
الرابطة القومية» بصفتها الاقل ٍضراراً بمصاطها من ایارات الاخری» خصوصاً حینما 
تقوم بعملیات حسابية بسيطة تظهر لها آن دولة عربية واحدة تضم آکثر من مثتي ملیون 
عربي وتملك النفط والغاز والفوسفات واليورانيوم والأراضي الزراعية الخنصبة والأسواق 
الفسخمة»ء بالإضافة إلى الخبرات التقانية والعلمية» تستطيع البروز كقوة كبرى شديدة 
الفاعلية في المجال الدولي» وتعاملها الكتل الدولية الرئيسية معاملة الند للند. 

ه ‏ إن الوطن العري یمتلك خبرات تقانية وعلمية هائلة تراکمت وتطورت خلال 
ربع القرن الاضي؛ وجعلت العرب یمتلکون من الناحية الکمية عدداً ضخماً من العلماء 
والفنیین الذین یستطیعون» لو اسشمرت طاقاتهم» آن یقدموا الدولة العربية الوحدة بصفتها 
دولة متقدمة علمیا وتقانبا 

إن العراق پمفرده قد نجح بعحقیق بعحقیق انجازات عظمی. في الجالات العلمية - 
التقانية» CSE‏ الخال e‏ طاقات مصر وسوریا ولبنان والغرب العرب 
بعضها إلى بعض واستثمر اللاك الفني العربي ضمن برنامج موحد ومدروس؟ يقيئاً أن 
تبضة علمية - تقانية جذرية وشاملة ستحدث» خصوصاً أن الثروة متوافرة ويمكن أن 
تعجل في تحقيق النهضة والتقدم وردم فجوة التخلف. 


خاقة 

يتضح مما تقدم أن التجزئة لم تعد بيئة قابلة للضعف والتخلف فحسب» بل هي قبل 
هذا وفوقه» خيار انتحاري حقيقي لأننا نتقدم نحو قرن جديد لن تعيش فيه إلا الكتل 
العظمى المؤلفة من أكثر من قومية. وكما فعلت دول عظمى كأمريكاء أو كبرى كاليابان 
والصین ودول آوروبا حیتما شکلت اتحادات آوسع منهاء أو هي بصدد قعل ذلك 
ک «النفتا» واتحاد آوروبا والشروع الاسيوي» من أجل تعزیز مصاشها وحاية دورها 


Y٤ 


وكيانباء فان عل الأمم الاخری؛ وفي مقدمتها الأمة العربية» أن تسير على الطريق 
نفسه» طریق (قامة الکتل الکبيرة القتدرة. 


وبعکس کل أمم الأرض» فان الامة العربية ما زالت جزأة وموژعة على دول قطرية 
عدة تجاوزت العشرین دولة! وحتی کوریا جزئت ال دولتین ولیس إلى أكثر من عشرين 
دولة» وهي الأمة الأخرى غير الموحدة في عصرناء لهذا فان التوحد العربي مطلوب 
بشکل مضاعف : مطلوب لاستكمال موجبات الوحدة القومية» ومطلوب لأسباب عملية - 
عقلية صرف» هي إيجاد إطار أكثر فعالية وتأثيراً من إطار الدولة القطرية في عالم لا يتأثر 
إلا بالعوامل الرئيسية والقدرات الجمعية. 

وعملية التوحد العربي لا تضمن فقط توفير رادع القوة الكبرى» بل هي أيضاً البيئة 
الطبيعية لتحقيق التنمية والنهضة الشاملة» من خلال الاستثمار الكلي للطاقات الانتاجیة» 
في محيط السوق العربي» والتوحيد المخطط للخبرات الفنية (العلمية ‏ الهندسية) وبما يؤمن 
جعلها قادرة على تحقيق قفزات تقانية نوعية في الوطن العربي. 

إن الوحدة العربية» وضمن هذه الإطارات» لم تعد مطلباً قومياً مقدساً فحسبء بل 
أصبحت ضرورة حياتية عملية لا بد من توفيرها كي يبقى الجنس العري ويحافظ على 
هويته ودوره ومصالحه في عالم الحيتان الكبيرة. 


۳۳۵ 


(لنصل الثاني عشم 


الأصول الفكرية للتجزئة وتحديات الواقع: 
مكانة العقل في الفكر العربي 


5 () 
فيس محمد نوري 


مدخل 

لا شك في آن التجزئة للتکوین الجتمعي الواحد» سواء کانت بفعل عوامل 
وموثرات خارجية. أو بسبب عوامل داخلية بنیویة» هي فعل شاذ سرف يفضي إلى قرينه 
الأكيدء التخلف. لأن التجزئة هنا إنما تعنى الانتقاص من التکامل والتوحد» بمدیاته 
التعددة» السياسية» والاقتصادية» والاجتماعية» والثقافية» والعسكرية. 


إن الجزء أو مجموعة الأجزاء المتباعدة» حدّ الاحتراب» بتأثير الفعل الخارجى» 
وبتأثيرات العطب البنيوي النظمي العري» لا تستطيع غير تكريس التخلف بأشكاله 
اللتعددة. وإذا كانت العوامل» والمؤثرات الخارجية» لعبت دورها الكبير فى تجزئة الأمة 
وتخلفهاء عبر مراحل وصور متعددة» فإن العوامل الداخلية في البنية العربية» لعبت هي 
الأخرى دورها في الإبقاء على هذا الوضع الشاذ لحال الأمة» من خلال إفرازات «النظمة 
وقيمها ذات الجوهر القطري» الذي استمد مشروعيته التجزيثية من الأسس الاستعمارية 
لمرحلة مابعد الحرب العالمية الأول» بحيث تحولت خطوط سایکس - بیکو لٍل مقدسات 
يرتقى الإبقاء عليها حد الاحتراب. وبذلك فإن «التعددية النظمية» في البسد العربي تستند 
إلى تفعيل خارجي اتسم بالعداء التاريخي للأمة» وهي بذلك «النظم؛ لا تستند إل 
مشروعية قومية» بل إلى نظرة قاصرة وعاجزةء يغلب عليها طابع «الأناة» ثم تطورت في 
پنائها حتی وصلت ال قطاعية سیاسیة» في بعض آشکالها» ثم ال (قطاعية عشائرية في 


(#) آستاذ جامعي في العلوم السياسية العراق. 


۳۳۷ 


حالات آخری. واقطاعیات أسرية أبوية في حالات غالبة. 


ثمة سوال یکاد یکون لازم ویطرح نفسه بقوة: لاذا تتسم السیاسات الغربية 
عموماًء بالعدوانية عندما یتعلق الأمر بالعرب؟ تلك العدوانية العبر عنها باشکال وصیغ 
متعددة متغيرة فى و فى الوقت نفسه بحسب ظرفية الزمان والمكان» إلا إا ذات جوهر واحد 
ا ويحافظ على مكانته مؤكداً حقيقة حقيمقة تت تتسم بالقوة» ألا وهي استمرارية 
الصراع اع ودیمومت . 

ولكي نستقرىء الجديد في السياسات الغربية تجاه المنطقة العربية» استقراء 
موضوعیاً لابد لنا من عودة إلى الأصول الفكرية وراء تلك السياسات» لأن الحديد يولد 
في شق مهم منه من رحم القدیم» وفي شق آخر» من الستجدات التي تطرحها 
الأحداث» بمعنى أن هناك ثوايت وهناك متغيرات» فالثابت هنا هو الأصول الفكرية 
(التطلقات)» والمتغير هو ما يفرزه المستجد ليطوح ثانية ليصب في خدمة الثابت. ولعل 
من آبرز الثوابت في الاستراتیجیات الغربية في ما یتعلق بتعاملها مع النطقة العربية» هو 
الإصرار على ديمومة الفعل السياسي المنظم باتجاه تجرئة الوطن العربي إلى وحدات سياسية 
وكيانات لا تمتلك بمفردها عناصر القوة الكافية للدولة» مفتعلة في الوقت نفسه (وفق 
اتن محسوبة) حواجز متعددة عملت على تكريسها وصولاً مبا إلى الدولة القطرية» التي 
اتضحت معالمها عقب الحرب العالمية الأولى بالمخطوط احمراء التي نعرفها. ولكي نفهم 
سیاسات الغرب في عالنا الحاصنرخ لا بد لامرن عوفع لل الاضول الفخریة له التي 
ی ماو الغربية التي استند إليها يجمل الحركات الاستعمازية وما أفرذته مم 

نج نجزيئية يعانيها العرب» وسوف يعانونها مستقبلاً في حال غیاب الدرکات الضرورية 
ا لبناء الستقبل» والضرورية للعرب. 


أولاً: الأصول الفكرية للسياسات الغربية تجاه العرب”) 
إن التجزئة كانت دوماً هدفاً أساسياً تمحورت حوله کتابات الفکرین الغربیین عند 
تناولهم الشرق يشكل عام» والوطن العربي» بهويته العربية والإسلامية بشكل خاص» 
لأهداف ومبررات عديدة كانت بداياتها أهمية الموقع على الطرق الاستراتيجية نحو 
المستعمرات» ومن ثم لتصاغ الأهداف نفسها فى العصر الحديث لاعتبارات أملتها طبيعة 
العطور الذي وصلت إليه حضارة «الشمال الغني» ومستلزماتها الضرورية» وفي المقدمة 
منها الطاقة . 


)۱( انظر: قيس مد نوري» (ملامح من السیاسات الغربية إزاء المنطقة العربية (دراسة عامة)»» ملة 
العلوم السياسية (جامعة بغداد)» السئة ۰6 العدد ۱۴ (عوز/ یولیو .(4٤‏ 


(۲) قيس محمد نوري» «سياسة الغنائم في المنطقة العربية ٠٠‏ آفاق عربية» السنة ۱۷ (تشرین الاول/ 
اکتوبر ۰6۱۹۹۲ ص ۱۳ - ۰۱۸ 


۳۳۸ 


حتی الوضوعية التي اتسمت مها دراسات الغربیین عن العال الاسلامي في القرن 
الثامن عشر كانت قد ارتبطت» ولاسيما في المراحل المتأخرة منهء بمتطلبات التوسع 
الأرروي» فقد انتهت في الواقع إلى تكوين عقل جبار» مثل عقل فولنی((۷۱00) الذي 
يشكل كتابه رحلة في سوريا ومصر عام 1741 عملاً فكرياً قائماً على التحليل الدقيق 
للجوانب السياسية والاجتماعية؛ ولكنه يصب في عصب التوسع الأوروبي بقدر ما كان 
مشحونا بالروح العدائية تجاه الإسلام والمؤوسسات السياسية الإسلامية التي كانت قائمة في 
زمانه» وبقدر ما انتهى إلى اعتبار الوطن العربي مكاناً حتمل آن تتحقق فیه الطموحات 
الغربية الاستعمارية . ومع مجيء حكومة الإدارة» تتجدد آمال فرنسا في مد نفوذها إلى 
مناطق أخرى في العام ء بما فيها الوطن العربي» وكان بطل هذه الآمال نابليون الذي قام 
بالحملة الفرنسية على مصر عام ۰۱۷۹۸ وينبغي أن نتذكر أن فولني هو الذي كان من الناحية 
المبدئية قد حضر للحملة المذكورة» وقد اعتمد نابليون اعتمادا كبيراً فى حملته هذه على 
دراساته . ولا شك في أن ذلك كان يكشف عن المضمون التوسعي لهذه الدراسات(؟. 

أما شاتوبريان فيقول: «لم تدر الحروب الصليبية حول انقاذ كنيسة القيامة وحسب» 
بل دارت حول معرفة من الذي سينتصر علی هذه الارض»(. ان الانتصار هنا یعنی 
الاستحواذ على خيرات هذه الأمة التي تفيض أرضها لبناً وعسلاً وهو بهذا لا يخرج عن 
الأساس الذي وضعه البابا آوربان الثاني عام ٠١46‏ في مخطبته لحث الصليبيين على التوجه 
إلى بيت المقدس عندما قال: ليست هذه الحرب لاكتساب مدينة واحدة فقط» بيت 
القدس بل هي لكسب أقاليم آسيا كلها مع غناها وخزائنها التي لا تحصىء فاتخذوا 
وجهة القبر المقدس» وخلصوا الأراضي المقدسة من أيدي المختلسين وأنتم املكوها 
لذواتکم. فهذه الارض کما قالت التوراة تفیض لبناً وعسلاًه۳. 

وشاتوبریان / یتردد في القول بأن الفتح الغري للشرق لیس فتحا بل حرية» 
والشرق في نظر لامارتين يولد من جديد» وتملك أورويا الحق في حکمه: «مذا النمط 
من الحكم حدداً هذه الطريقة › ومؤسساً بوصفه حقا آوروبی سيتكون بشكل رئيسي من 
حق احتلال أرض أو أخرى» وکذلك الشواطیء من أجل تأسيس إما مدن حرة هناك 
آو مستعمرات آوروبية ومرانی» تجاریة»۳. 

إن طبيعة وجوهر السياسات الغربية في الشرق والوطن العربي تحديداً. تنطلق من 


(6) عبد الرضا الطعان» التطور التاريخى للفكر الغربي المتعلق بالمنطقة العربية (بغداد: دار الشؤون 
الثقافية. /1941). 1 

(4) المصدر نفسهء ص 19. 

(0) المصدر نفسهء ص 19. 

(5) انتوني ويستء الحروب الصليبية» ترجة شكري ممود ندیم (بغداد: شرکة النبراس ومؤسسة 
فرانکلین» ۰6۱۹1۷ ص ۱۷. 

() الطعات» المصدر تفسهء ص 8١‏ 


۳۳۹ 


نظرة الغرب ای الثقافة العربية والاسلامية باعتبارها ثقافة عدوة» وهذا العدو لا بد من 
محاربته واحتلال أرضه وتجزئتها كلما استطاع الغرب سبيلاً إلى ذلك. هذا كله ينطلق من 
نظرة استعلائية وإحساس عنصري بالتفوق جوهره ودوافعه «المركزية الأوروبية؛؛ وضمن 
هذا الاطار فقط نستطیع ن تفهم احتلال فرنسا الجزائر (۱۸۳۰) وانکلترا عدن (۱۸۳۹) 
والتخطيط لاحتلال مناطق أخرى من الوطن العربي» ولا سيما بعد الجهود الاستكشافية 
التي قام بها المختصون ببذه المناطق» وبشكل خاص جهود عام الانثروبولوجيا بوركاردت 
(arطBurk)‏ الذي طاف الجريرة العربية وزار منابع النيل . 


كان الفكر الغري» على الدوام» متحفزاً لتطويق أية بادرة خبوض عربية أو إسلامية 
أو على الأرض العربية» بغض النظر عمن يتولاهاء فهي خطر على الحضارة الأوروبية» 
وهذا الخطر يستوجب التحريض بشن الحرب لإجهاض مثل هذه البادرة»؛ ومن ثم فرضص 
منطق الغرب وحضارتهء والهدف دائماً الاستحواذ. وقد عبّر عن هذا الأمر بدقة المفكر 
الاقتصادي فردريك ليست 50[ عل576106:10) بشأن إدارة محمد علي في دراسة أعدها 
سنة ۱۸۳4 وخصصها لاسیا آکد فیها لیست «آن الفضية هی لیست قضیة غرب: بل 
قضية مصیر الضارة الأوروبية فی آسیا. فاذا ما مکن محمد علی من |قامة ادارة ليبرالية 
استطاع أن يسيطر على هذه البلاد الواسعة حتى الخليج العربي عند مجرى دجلة والفرات؛» 
ثم یقول: «عل آلانیا أن تلعب دوراً فعالاً في يوم ماء وأن يكون لها نصيب في اقتسام 
آسيا لخير الخضارة الأوروبية:9". 


بهذا نجد ارتباطاً وثيقاً ما بين نزعة «المركزية الأوروبیة» بطابعها التحقيري والتفوق 
الأوروبي» وفرض الحضارة الأوروبية والاستعمارء فنحن في الواقع إزاء بنية فكرية 
متكاملة» وبدلالة هذه البنية يتحدد الموقف الأوروبي من العرب. لقد صّورت هذه المنطقة 
في حيثيات هذا الفكر باعتبارها خواء مهلهلاء وبالتالي فهي تفتقد الوحدة الجغرافية 
والوحدة الإقليمية والوحدة التاريخية والوحدة الحضارية. 

إن هذه الرؤية ليست فقط تبريرية» وإنما في حقيقتها تمارس عن عمد نوعاً من 
التغييب لحقائق معاكسة تماماً» وتلقي بنظرة استعلائية قروناً طويلة من العطاء الانساني 
للحضارة والهوية العربية الإسلامية ومنجزاتها الكبيرة في مجالات الفكر والعلوم والفلسفة 
والمنطق . 

ثم جاءت الحرب العالمية الأولى التي لا تعدو في حقيقة أهدافها مشروعاً استعمارياً 
وضع نزعة «المركزية الأوروبية؛ موضع العمل المباشرء هذه النزعة التي تؤكد التباين بين 
الأوروي وغيره؛ وخصوصاً العربي. وهذا التباين هو لصالح الأوروي» يحقق له السيطرة 
والهيمنة والاستحواذ»ء بل يشكل التفاضل دافعاً جمعياً ومبرراً للاستعمار. إن جيمس 


(۸) المصدر نفسهء ص ۳۲. 
(9) المصدر نفسهء ص ۳۲. 


۳۳۰ 


بلفور آکد منذ عام ۰۱۹۱۰ في محاضرة له» التباین بین الشعوب الأوروبية والشعوب 
الاخری» ولاسیما الشعب العريي الصري» لیتخذ منه مبرزا للهيمنة (فالأمم الغربية فور 
انبثاقها في التاریخ تظهر تباشیر القدرة علی حکم الذات. لانبا تعتلك مزایا خاصة؛ وهذا 
ما يفتقد إليه سکان الشرق). ویتحدث کرومر عن العروق الحکومت وهذه ١لا‏ تمتلك 
في ذاتها القدرة علل معرفة ما هو خیر لها (الافتفار ال الدقة) الذي یتحلل بسهولة لیصبح 
انعداماً للحقيقة» في حين أن الأوروبي ذو محاكة عقلية دقيقة وتقديرية للحقائق خال من 
أي التباس؟ . 


بعد كل هذاء أليس من المبرر أن يخضع الشرقي للغربي؟ إن كرومر كان قد قدم 
چوابا» وكان الجواب عملياء إذ تمثل باحتلال انكلترا مصر . ثم تأتي الحرب العالمية الثانية 
بأبرز نتائجها من صعود الولايات المتحدة الأمريكية إلى قمة الهرم الغري لتصبح «مركز 
القيادة العالمي» وتتصدر على غيرها في قيادة الغرب بكل أبعاده الاستعمارية» وهي لم ترث 
الأبعاد التجزيئية في الفکر الغربي فقط وإنما زادت عليه بتأسيس مفاهيم أمريكية جديدة 
شكلت إضافات تعتبر في جوهرها امتداداً لكل ما سيقتها إليه أوروباء وهذه المرة أيضاً 
كان الإنسان العري والوطن العربي هو الهدفء كما كان دائماً منذ عهد البابا أوربان 
الثانى . 
في 


النظم الغربية» من دون استثناءء وضعت برنامجاً لمعاداة الأفكار القومية العربية» 
استند إلى خلق عقدة نفسية ‏ اجتماعية» غربية مبنية على رؤية سلبية للعرب والإسلام» 
بدعوی: آن الاسلام من أيرز مصادر الارهاب والعنف والحروب» ومن العوامل الهددة 
للأمن والاستقرار لشعوب أوروبا ورفاههاء لأنه دين» كما تحاول الدعاية المضادة تصويره 
ضد التقدم والتحضر والديمقراطية. هکذا لعبت مژسسات التربیت» ووسائل الدعاية 
والأحزاب» دوراً سلبياً عبر تكوين الانطباع التالي: إن التحضر والتمدن والتنمية» من 
سمات الدول الصناعية السبع» وباقي الدول الأوروبية والاسكندثافية» أما بقية الشعوب» 
فتتصف ما بين متوحشة ومتخلفة أو في طريقها إلى التنمية””©2. 


وعبر سيكولوجية الخوف من وحدة العرب» برز النظام الامبريالي العالمي الذي عمل 
على تجزئة الأمة العربية إلى مجموعات ودول متباينة» حيث ظهرت نظم جمهورية ونظم 
ملكيةء فأخذ بعضهم بالنظرية الليبرالية الاقتصادية» وآخرون طبقوا نظريات اشتراكية› 
وال جانب هذا وذاك برزت أشكال من الإمارات والمشايخ والتجمعات والاتحادات 
الاقلل 2" . 


(۱۰) غازي فيصل» ١الامبريالية‏ الرأسمالية : سياسة تفتيت الوطن العربي»٠‏ آفاق عربية» السنة ۱۷ 
(تشرین الأول/ اکتوبر ۰)۱۹۹۲» ص 19. 
(۱۱) الصدر تفس ص ۰۲۱ 


۳۲۳۱ 


ثانياً : السیاسات الغربية العاصرة تجاه العرب 
بین اطربین العالیتین الأول والثانية صیغت مفاهیم الانتداب والماية والوصایة ثم 
الاحلاف والعاهدات کصیغ قانونية دولية تحمي وتکرزس عملية الاقتسام وتسسها عل 
قاعدة التبعية الا آن تلك الصیاغات کان قد سبقها فعل استعماري غري منظم» فقد 
دشن التدخل الإتكليزي في مصر واستسلام محمد علي عام ۰ بداية عهد جدید في 
تاريخ البلدان العربية» هو عهد تغلغل الرأسمال الأجنبي المتزايد فيها. ويمكن اعتبار هذا 
العهد فامحة الاستعباد الاستعماري للبلدان العربية وعهد تبعیتها الافتصادیة وكان من 
نتائجه تحویل الوطن العربي إلى مستعمرات. 
الا آن هذا الاستعباد واجه رفضاً ونزوعاً عربیاً نحو التحرر والاستقلال» وقد تجل 
هذا النزوع عملا ونضالاً في ثورة الشريف حسين العربية الكبرى› التي کشفت منذ ذلك 
الحين عن عمق العداء بين الوحدة العربية والقوی الاستعمارية المالیة۳؟؟. 


ولعل أبرز مظاهر فعل التجركة الذي مورس من قبل الغرب في هذه الرحلت بل 
أخطرهء تمثل في اتفاقية سايكس - بيكو ووعد بلفور. 


وقبل أن نشير إلى الأهداف الأساسية التي توختها اتفاقية سايكس - بيكو» نجد من 
الضروري إلقاء الضوء على الدبلوماسية السرية التي مارستها بريطاتيا في ما يتعلق 
بالتأسيس للمرحلة اللاحقة قة» فقد کانت تلك الدبلوماسية في ما يختص بالمنطقة العربية وما 
تمخضت عنها من اتفاقيات ووعود» تطبيقاً عملياً للفعل التجزيئي الغربي تجاه العرب» 
فعندما أعلن الشريف حسين في تشرين الثاني / نوفمبر 1417 عن تأسيس مملكة عربية 
مستقلة وتنظيم حكومة عربیة» اعترضت بريطانيا على ذلك على رغم وعودها للشريف 
حسين» فأرسل مكماهون رسالة إلى الحسين أعرب فيها عن سخطه. ومنع نشر الاخبار 
عن الحكومة العربية فى الصحف وغير ذلك من آوامر» وأعلنت حکومتا انکلترا وفرنسا 
انهما لا تعترفان يلقب الحسين الجديد #ملكاً على الأمة العربية» إلا أنهما وافقتا على 
الاعتراف بالحسين ملكا على الحجاز فقط»ء وهذا أمر لا ضير فيه عليهماء ولا سيما أن 
2 بالنسبة إليهما) بعدد سكانه البالغ ٠٠١‏ ألف نسمة (في حينه) لم يكن يغير 
مهما 


وعندما وصل فيصل إلى باريس في کانون الثاني / يناير 1914 رئيساً للوقد 
الحجازي إلى مؤتمر الصلح واجه ثلاثة مؤثرات كبرى» تشكل في حقيقتها إفرازاً للسياسة 


(؟١)‏ عبدالله عبد الدائم» الايديولوجيا القومية العربية بين التجديد والترشيد والردة٠)‏ الستقیل 
العربيء السنة ۰۱۳ العدد ۱8۱ (تشرین الثانی/ نوفمبر ۰6۱۹۹۰ ص ۵. 


(۱۳) فلادیمیر لوتسکي. تاریخ الاأقطار العربية احدیث ترجمة عفيف البستاني (موسکو: دار 
التقدم » 2۰2۰۹۹۳۱ ص 1۵۸. 


۳۳۲ 


الاستعمارية التي اتبعها الغرب تجاه العرب وتعمل على مقاومة انجاز الآمال العربية» 
إحداها بريطانيا الاستعمارية في العراق وفلسطین وثانیها الصلحة الاستعمارية لفرنسا في 
سوریا؛ وثالثها - ومو متحد مع الأول - الصلحة الصهيونية في فلسطین*. ودارت 
الخصومة الاستعمارية حول مصیر الأراضي العربية المتدة بين البحر التوسط حتی 
الأراضي الفارسية» وتضم سوریا وفلسطین والعراق. 

ما الذي فعلته اتفاقية سایکس - بیکو؟ 

نبا استهدفت غزیق سوریا والعراق وفلسطین؛ بحیث عنم قیام نواة دولة الوحدة 
العربیة وهي غاية أساسية ذات آبعاد استراتيجية استعمارية وغثل امتداداً للسیاسات 
الغربية تجاه النطقة الحربية» وتي تطبیفاً لعاداة بریطانیا (مرکز القيادة الغربي آنذاك) فکرة 
قیام دولة عربية مستقرة على الطریق البري الذاهب إلى الهند (كبرى مستعمراتها). 

وليس اعتباطاً التركيز على هذه الأجزاء العربية بالذات» لکون سکانبا من العرب 
كانوا أنضج سياسياً وأكثر تطوراً من سكان المناطق العربية الأخرى» لذلك وبغية تفويت 
الفرصة على العرب لإقامة نواة الدولة العربية الواحدة» تم إحكام السيطرة الاستعمارية 
من خلال وضعها تحت نظام الحكم الأجنبي المباشر. 

ثالث : تحدیات التنمية التابعة 

بعد قيام حركات التحرر الوطني بعد الحرب العالمية الثانية» ونشوء الدولة القطرية؛ 
تجددت التبعبة للامبريالية مع الشروع في خطط التنمية» فهذه الخطط التي هي شرط 
أساسى من شروط الاستقلال» اصطدمت بعوائق أهمها حاجة هذه الدول إلى التقانة» 
وكانت تجربة باندونغ وسياسة الحياد الايجابي تعبيراً عن هذا النزوع» لتجاوز هذا الأزق 
بعد أن تمركز انقسام العالم إلى ثنائية من الصراع الدولي بين معسکرین سیاسیین» 
استراتيجيين» ونمطين اقتصاديين وايديولوجيتين عالميتين (شيوعية ورأسمالية). 

وهنا أعادت الرأسماليات الغربية» بزعامة الولايات المتحدة الأمريكية» تجديد 
سيطرتها على العالم من خلال تعثر السیاسات الانمائية في دول العال الثالث» ومنها 
العربية» وسقوطها فی شباك التبعیة ۹ التي اتغذت وجوهاً عدة آملتها حاجات تلفة 
ومنها القروض والحاجة إلى استخدام الخبراء وشراء التقانة» أضف ال ذلك بروز بزر من 
الحروب الأهلية والإقليمية» كان لها الدور الأكبر في تجدد الامبريالية"'“. 





)١5(‏ جورج انطونيوس» يقظة العرب: تاريخ حركة العرب القومية» ترجمة ناصر الدين الأسد 
واحسان عباس ؛ تقدیم نبيه أمين فارس» ط 7 (بيروت: دار العلم للملایین؛ 1555)) ص ۰۳۸۷ 

(۱۵) واجهت التجارب التنموية لدول العال الثالث» ومنها العربية» فشل النهج الستفل» حیث 
عادت إلى تكرار النماذج الاشتراكية والرأسمالية. 

)1١(‏ وجيه كوثراني» «ثلاثة أزمنة في مشروع النهضة العربية والإسلامية»؟ المستقبل العري» السنة 
۱ العدد ١٠١‏ (شباط/ فبرایر »)۱۹۸٩۹‏ ص ©6. 


۳۳۳ 


وعندما شغلت الأجزاء العربية فی العقود الأخيرة بالتدمية وجدت آن التنمية 
القطرية متعذرة» وأنبا توصل إلى طريق مسدودء وأن التنمية في البلدان العربية» ما أن 
تكون قومية المنطلق» متكاملة البنيان والأمداف أو لا تكون"' ذلك أن التنمية وفقاً 
للمنطلقات القومية هي الرد العملي والعقلاني الذي يستجيب لنطق العصر وضروراته نحو 
الوحدة والتحديث. 1 1 


رابعاً: سياسة الولايات المتحدة الأمريكية (مركز القيادة الغربي) 


تجاه العرب 

ليس من شك فى أن السياسات التى اتبعتها الولايات المتحدة الأمريكية» منذ آن 
برزت كقوة قائدة للنظام الرأسمالي بعد الحرب العالمية الثانية» تجاه العرب» تعتبر امتداداً 
للسياسات الاستعمارية السابقة لهاء منطلقة من جوهر واحد لم یتغیر» وهو الاستحواذ 
والاستلاب» وقد عبّرت عنها المواقف الأمريكية من مجمل القضايا المصيرية العربية. إلا 
أن تلك السياسات كانت تواجه في ظل التوازن الدولي قبل غياب الاتحاد السوفياتي عن 
مسرح التأثير الدولي» نوعاً من الكوابح حتمتها طبيعة العلاقة بين القطبين التضادین 
وهامش حركة كل منهماء ‏ خصوصاً في الناطق الاستراتيجية من العالم وفي المقدمة منها 
الوطن العربي. 

ليس هنا مجال الحديث عن طبيعة ذلك الصراع وما آل اليه» إلا من حيث استمرار 
وتواصل السیاسات الغربية العادية للعرب خصوصاً في ما يتعلق بالسياسات الأمريكية . 
فمنذ انتهاء الحرب الباردة بين الغرب والسوفيات في ناية الثمانینیات اخذت تبرز في 
الولايات المتحدة؛ وبدرجة قوية؛ عقيدة عسكرية تخطط للمواجهة مع بعض دول العام 
الثالث (والدول العربية من ضمنها) التى تمتلك بعض أسلحة الدمار الشامل أو تخطط 
لتطويرها أو الحصول عليها في حال حاولت دول كهذه القيام بما يضر بالمصالح 
الأمريكية”*'2. وكانت هذه العقيدة موجودة من قبل» ولكن بدرجة أقل من حيث الشمول 
والعنف في استعمال القوة» إلا أن انتهاء الحرب الباردة أدى إلى ظهورها بقوة» من حيث 
نوعية الدول في العالم الثالث الممكن التصادم معهاء ومن حیث درجة استخدام القوة سم 
الصراع. ولقد اقتضتها مصلحة المجمع العسكري ‏ الصناعي التي ترى ضرورة الاستمرار 
في الانفاق علی التسلح» وبنسب عالية» للمحافظة على الأرباح الهائلة الناجمة عن ذلك» 
فالمبرر السابق وهو تجابهة الخطر السوفياتي» قد ضعف كثيراًء لذلك ظهرت الحاجة إلى مبرر 
آخرء واتضح ذلك حين حذر وزير الدفاع الأمريكي في التقرير الذي قدمه إلى الكونغرس 
في كانون الثاني / يئاير ١14٠‏ من أن على الولايات المتحدة الأمريكية «ان تعترف بان 


)۱۷ عبد الدائم» (الايديولوجيا القومية العربية بين التهجدید والترشيد والردة»» ص ۵. 


(18) محمد الأطرشء «أزمة الخليج: جذورها والسياسة الأمريكية تجاههاء» المستقبل العري» السنة 
۶ العدد ۱۵۵ (کانون الثانی/ ینایر ۰۱۹۹۲ ص ۲۷. 


۳۳ 


التحدیات آبعد من آوروبا ستضع آعباء مهمة عل قدراتنا الدفاعیة»۳۱؟. 


وتضمنت الاستراتیجیا احديدة القضاء عی التهدیدات بسرعة» وفرض أحدث 
الاسلحة واستخدامها لتعحقیق ذلك. «باختصار ستحارب الولایات التحدة قوی العام 
الثالث الصاعدة باستخدام أسلحة حصصة للحرب مع الاتحاد السوفیاتی»"۳. 


تجدر الاشارة هنا إلى أن القوى المرشحة للتصادم مع الولایات التحدة لیست القوی 
الصاعدة في العالم الغالث فحسب» وإنما أيضاً الدول المنتجة مواد أولية استراتيجية مهمة 
بالنسية إلى الرأسمالية الغربية» وبالأخص منها النفط. فالولايات المتحدة عيّنت نفسها 
حارساً على هذه المواد وعلى تأمين تدفقها إلى البلدان الغربية» ویأسعار مناسبة. 

هذه الخلفية تفسر إلى حد بعيد تصعيد العدوان الأمريكي على العرب في الثمانينيات 
وأوائل التسعينيات» والأمثلة على ذلك کثيرة ومعروفة» ويمكن ان نذكر متهاء على سبيل 
اثثال» إعطاء الولايات المتحدة إسرائيل الضوء الأخضر للاعتداء على لبنان عام ۰۱۹۸۲ 
والاعتداءات الامريكية المتكررة على ليبياء كما ان إدراك 0 دعم ادارة ريغان إياها 
هو الذي شجعها على ضرب الفاعل التووي العراقي في تموز / یولیو ۰۱۹۸۱ وهو الذي 
شجعها على ضم مرتفعات الجولان في كانون الأول / ديسمبر .198١‏ ومنذ مجيء الرئيس 
الأمريكي بوش» أصبحت السياسة الأمريكية أسوأ بالنسبة إلى العرب مما كانت عليه خلال 
إدارة ريغان» إذ حاربت ادارة بوش بصورة نشطة محاولة بعض الأقطار العربية زيادة 
مناعتها تجاه إسرائيل وطلبت من العرب تقدیم المزيد من التنازلات لإسرائيل. ولعلنا 
نتذكر الرسالة الفجة التي بعث بها بوش إلى القمة العربية الاستثنائية النعقدة آواخر آار / 
مايو ١494٠‏ في بغداد تحت شعار «الأمن القومي العربي» والمخصصة لموضوعين أساسيين» 
هما هجرة اليهود السوفيات إلى إسرائيل والتهديدات الغربية للعراق» وطالب بوش في 
الرسالة القادة العرب يعدم معارضة هجرة اليهود السوفيات إل إسرائيل» ويعدم الربط بين 
نزع الأسلحة الكيماوية ونزع الأسلحة النووية» وبالاعتراف بإسرائيل» فقد طالب العرب 
عملياً بالرضوخ للهيمنة الاسرائيلية» وبالتخلي عن تطوير أي رادع يحول دون استعمال 
اسرائيل أسلحتها النووية في حرب محتملة في المستقبل مع العرب» وبالاعتراف بإسرائيل 
على رغم احتلالها الأراضي العربية. 

كل هذا سبق العدوان الأمريكي ‏ الأطلسي على العراق» وبهذا تحققت غحاوف 
الكثيرين من انتهاء الحرب الباردة» إذ كانت أولى نتائجها عربدة الامبريالية الغربية في 
حربها العدوانية التي استهدفت تحقيق أهداف عدة تصب في مجملها لصالح الأهداف 
الغربية ذات الطابع الاستعماري القائم على الاستحواذ. 


Michael T. Klare, «Behind Desert Storm: The New Military Paradigm,» Technology (۱4) 
Review (May - June 1991), p, 31. 


نقلاً عن : الصدر نفسه . 
(۲۰) الصدر نقسه . 


ro 


إن خلفیات العدوانية الأمريكية کثيرة ومتشعبة» ومسبباتها تغوص في آعماق العقلية 
الغربية تجاه العرب» ودوافعها» وان بدت جديدة ووليدة الستجدات الدولية والاقليمية 
إلا أن الثابت أنها كانت مشروعاً استعمارياً استهدف تحقیق: 
مصالح تتعلق بحماية إسرائيل» وضمان تفوقها العسكري الاقليمي في مواجهة 
البلدان العربية مجتمعة» من منطلق أنبها الحليف الوحيد الذي یمکن الاعتماد علیه» فضلا 
عن أن للارتباط الأمريكي باسرائیل دوافع سياسية ودينية وتاريخية وفكرية تخص فلسفة 
المجتمع الأمريكي وتوجهاته الداخلية والخارب مين 
- مصالح اقتصادية ار تتعلق بحماية تدفق التفط وضمان السيطرة الأمريكية على 
عملیات استخراجه ونقله وتسعیره واستشمار عوائده ضمن حدود تضعها الأهداف 
الامريكية (الغربیة). 
- تجرید العراق من عناصر القوة» وفي القدمة منها عرقلة انتقاله ال العام 
الصناعي. 
- مصالح تتعلق بمنع تحقیق الوحدة العربية» والوقوف في وجه تطلعات العرب 
نحو الوحدة بعين الريبة بالنسبة إلى مستقبل الصالح الأمريكية» والغربية عموم والعمل 
على تهميش مصالح العرب وأهدافهم وتطلعاتهم» إلا عندما تصب هذه الجوانب في وعاء 
السياسة الأمريكية والأهداف والمصالح الغربية عموماً. 


تأسيس 

أمام كل هذاء ما هي سبل الخلاص من التخلف» لصيق واقع الأمة؟ 

لا شك في أن أولى المهمات على هذا الطريق» العمل على صياغة النموذج المعرني» 
العربي - الاسلامي» بجوهره الانساني» ذلك ان التغریب یشکل آهم التحدیات التي تواجه 
الامة عل طریق وحدنبا وتبضتهاء فالتغريب لا يؤدي إلا إلى تقليد لا يعبّر في مطلق 
الاحوال عن اماجات اللحة للامة. 

فالتقلید تکرار لصور وأصول کانت وما تزال» عدوانية الهدف والغاية. فالنموذج 
المعرفي الغربي لم يخف أبداً عدوانیته تجاه الوروث العرفي والهوية الاسلامية وضروراتها 
ولازمتها العربية. 

التجزئة والعخلف في الواقع العريي حقيقة قائمة» بافیة» مترسخة» ما ۳ يدرك 
عرب اليوم 00 العودة إلى الذات العربية. 


الوعي بالذات» والوعي بالاستهداف اطدیدء القدیم» وحده الكفيل نحو صياغة 
الستقبل الذي یلیق بأمة العرفت أمة «إقرأة. 


(Y9‏ يوسف الحسن» البعد الديني في السياسة الأمريكية باه الصراع العري ‏ الصهيوني (دراسة في 
الحركة المسيحية الأصولية الأمريكية)» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ٠١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العريية : 44۰ . 


۳۳۹ 


اور (لسابع 


العمقل العربي ومشحلات الواقع: 
الحرية وال عدلة 


(لفصل شالت عشر 


ملاحظات حول مفهوم العقل 
عند الفلاسفة العرب 


عبد الأمير الأعس 


آولا: ملاحظات على منهج الباحثين 

۱ - یتناول هذا البحث موضوعاً حدداً لا يتجاوزه إلى غيره» خوفاً من الاتساع في 
التفسیر والتأویل وکلاهما آمران یضران ضرراً شدیداً في حصر الفهوم القيقي للعقل 
عند العرب. 

فقد درج الباحثون العرب منذ عهد قریب ال توصیف جلة فعالیات العقل» عند 
العرب بأنه عقل عربي» يقوم على أسس عربية» وأنه قابل للتفاعل مع العقول الأخری» 
کالعقل الأوروي والعقل اللاتيني والعقل الشرقيی ومکذا! هذه کلها مصطلحات جديدة 
لا نعرفها في الأطر الفلسفية لباحث العقل عند الفلاسفة. 

؟' ‏ هناك مشكلة اختلقها الباحثون المبهورون بالحضارة الأوروبية الحديثة» إذ 
اضطروا إلى توظيف كل المعاني الاجتماعية والانثروبولوجية والنفسية» وحتى السياسية 
منهاء لغرض أن يؤدي «العقل؟ وظيفة محددة محصورة وذق خصائص عربية تفريقاً عن 
حالات أخرى متناقضة أو متضادة على حد السواءء فجوزوا لأنفسهم القول بأنهم يبنون 
العمل عربی بل منهم من رأی نقده العقل عربیا: وهو آمر خطیر نرفضه كل الرفض 
لأنه لا يعطي العقلّ عند الفلاسفة العرب دلالته الحقيقية كما هو عند غيرهم من الأمم 
الأخرى . 


(#) عميد كلية الآداب في جامعة الكوفة» العراق. 


۳۳۹ 


۳ نحن اليوم» مهما فتشنا في مصادرنا الفلسفية» وکیفما فحصنا مقولات 
الفلاسفة في العقل» لا نجد باي معنی من العاني آن «العقل» الدروس فلسفیا یمکن آن 
يفهم على أنه تأويلٍ» بل أن يحمل على الخصائص الموضوعية للعملية العقلية التي تنتج 
العركة بانظة الكو وقوانينه بالمعنى الدقيق عن العقل الإنساني» والعقل هنا كالتيار 
الكهربائي؛ فهو واحد في حرکته الكونية غیر قابل لآن یکون متلفاً في الوسائل العبر 
عنها كطاقة كهربائية نجدها في کل اللات الطبيعية العاکسة للکهربت ومعاني ذلك كثيرة 
معروفة . 

٤‏ - إذأء فمن الممكن أن ندرك آن «العقل» طاقة كونية» غير موصوف بآلات 
طبيعية جزئية مشروطة مفهومة إلا بخصائصها المادية. 

فمن هنا نقط یقول الفلاسفة علی مر العصور إن انشطة «العقل» انما هي الموصوفة 
بجزئيات الآلات المحسوسة المفهومة عن طريق الإدراك المباشر. وهنا فقط يكون من 
الصحيح كل الصحة القول بأن الفكر عربي» والعقيدة إسلامية» والثقافة لاتينية» وغير 
ذلك من وسائل التعبير عن وعي «العقل؟ بهذه الأنشطة التي تصدر عن الناحية الذاتية 
وا موضوعية . 


ثانيا: ما هو العقل؟ 

١‏ - إن بحثنا عنه في التراث الفلسفي والانساني وجدناه مصدراً لإدراك الوجود بعد 
تحقيق مفاهيم وعي القوانين المنظمة عمليات الإدراك. هنا ال «10808» كما فهمه الفلاسفة 
لیونانیون نظیره العربي «العقل» الذي معناه ال «00ع1[عام» اللاتيتي؛ وهکذا یمکن آن 
نأي علی مصطلحات الطاقة الكونية لوعي الوجود والقوانین النظمة ایام فلا نجد لغة إلا 
وفيها مرادف «العقل» على هذا السیاق. 

۲ - نحن منذ آن استطلعنا اللغة العربیة» وجدنا آن «العقل» لفظ سحيق فيه» 
متداول لدى أقدم الأدبيات والتراث والثقافة» من الشعر قبل الاسلام ٍل القرآن 
فاخدیث» وصولا إلى التراث الثقافي العربي الذي تأسس على مصادر العربية» لغة 
الاسلام من جهه » ومن جهة أخرى لغة الخطاب الفلسفي الحديد في العصر الوسيط الذي 
ورث آسالیب الیونان التقدمة والتأخرة فأورثها أساليب الشرق كافة» ثم فاعلها فاوچد 
منها مزيجاً هائلاً من الوعي بالکون. 

- لقد جاء في أصل «العقل؟ أنه من أشرف المخلوقات عند الله؛ ولتأخذ هذه 


الرواية : «إن الله تعالى خلق العقل» فقال له: أقبل» فأقبل: وقال له: أدبرء فأدبر. 
فقال: ما خلقت خلقاً أكرم منك» بك أعطي وبك آخذه؟. 





Abdel-Amir Al-A’asam, J. ar. R. Kitab F. al-Mn'tazilah (Beyrouth; Paris: [s.n.], 1975- 0) 
1977), pp. 300-301 et 322. 


۳:۰ 


؛ - لكي لا نبتعد كثيراً عن مقاصد البحث عن هوية العقل» هناء ندركء وفق 

ثيق مصادر الرواية السابقة» كما ذهب إليه البغدادي”” وتبعاً له الرسعني» وكذلك 

يك أن هولاء. عل سبیل الثال. لا التناظر أكدوا ضرورة أن نعرف أن 
«العقل» انما هو الوعي بالنظام الكوني للوجود في هذا العا . 


ثالثا : تقسیمات فهم «العقل» 
علی هذا الأساس ندرك تقسیمات فهم العقل» عند الفلاسفة العرب : 


١‏ العمل إذا كان علوياً كان «أول؛ تصدر عنه العقول. ومتى كان عقلاً كلياًء 
فأجزاؤه عقول جزئية. ومعنى هذا أن العقل الجزئى نستكشفه من تفصبيلات العقل 
العملی» وهذا هو الحسوس من العقل النظري» وبناء علیه» نجد أنفسنا ازاء عقل 
بالفعمل» ثم عقل فتال» ثم عقل منفعل . 

۲ - لکن «العقل» هنا لا يفهم على أنه غير محمول على غیره» فهو عقل مستفاد؛ 
كما أنه جوهري وقد يكون عقلاً هيولانياً؛ وهذا الاتجاه ندرك العقل اشالص (عند 
الفلاسفة) آو العقل الحض (عند التکلمین) والعقل الالهي (عند الفقهاء). 

۳ - وظف الكندي معرفته الفلسفية لعابلة موضوع العقل» كما وظف جابر بن 
حیان معرفته الدينية لعالة «العقل»؛ وکان الفارابي یناقش موضوع العقل في البرهان»» 
و«الأخلاق» و«النفس»» وامابعد الطبیعة»؛ وکذلك فعل ابن سینا في البرهان» 
و#اللفس»۰ حتی |ذا جاء الغزالي عمّم آقوال ابن سینا؛ حتى إذا ظهر ابن رشد کان نقاش 
«العقل» قد تجاوز حقول فلس کال 


> - لكن الفلاسفة العرب / یکونوا في معزل عن الفلاسفة على مدى التاريخ في 
معابحات العقل حتی یوصف عملهم پانه خطاب خاص بالعقل العريي؛ فهذا مرفوض» 
لأن المنطق العقلي (وذلدده‌ناه») يقوم على الاين للوعي داخل التفس: فاما هي النفس 
نطقية (قتأصععءه1ا6 121 قناستمة)» أو اغبا نفس ناطقة (وناحعمهه‌ناه: متصنصه) والفرق 
بينهما هو التمييز بين العقل؟ (1600عاه) ودالعقول» (018160026). وعندما نراجم بدقة 
آقوال الفلاسفة العرب نجدها پرمتها تتفاعل مع «العقل» باعتباره مقياساً إنسانياً لا 
خصائص جزئية فيه» وهذا ينطبق على الفلاسفة اللاتين بعدهم » كما ينطبق قبل هؤلاء 
وأولئك على الفلاسفة في أثينا والاسكندرية كافة. 


(۲) الصدر نقسه. ص ۰۲۱۱ 

(۳) الصدر نفسه؛ ص ۰۱۱۱ 

(4) المصدر نفسهء ج ۰۱ ص ۸. 

(0) عبد الأمیر الأعسمء الصطلح الفلسقي عند العرب: نصوص من التراث الفلسفي في حدود 
الاشیاء ورسومها (بنداد: مکتبة الفكر العربيء ۰6۱۹۸۰ ص ۳۹۵. 


٤١ 


ولو آردنا آن نجد صحة مذهب الفلاسفة العرب فانما ذلك یظهر من مراجعة 
الفلاسفة المحدثين كافة. إن العقل عند الفلاسفة لا يصطبغ بصبغة اللغة» ولا يتلوّن بلون 
الجنس» ولا تُعرف له هوية غير المصدر الإنساني. إن مشكلة أرسطوطاليس مع العقل» 
هي مشكلة الفارابي» كما أا مشكلة كات (1«ةK)‏ بعد ذلك. ومعنى كل هذا آن العقل 
لوو هناء هو العقل الذي يتحقق بالانسان المدرك الوجود» الناطق بنظامه» الواعي 
جوهره . 


رابعا: مفهوم «العتل» في الفكر العربي 

١‏ ما هو مفهوم العقل في الفكر العربي؟ 

إن عملية قراءة معمقة جادة لكل المقولات التكوينية لموضوع العقل عند الفلاسفة 
العرب تؤدي بالضرورة إلى فهم كل المناحي العامة للبنى التي تعامل معها المفكر العربي في 
كل زمان من المشرق العربي حتى المغرب العربي. 

؟ - إن هذه القراءة تعتمد البحث في الأصول التي تكرّن منها المفهوم على أساس 
ديني» روحي » فقهي» تقافي حضاري؛ حتى نصل إلى الصياغة الكاملة لفعالية «العقل» 
في أسلوبية الخطاب العربي في اللغة والأدب والشعر والفنون حیثما مارس الانسان 
العربي أنشطته للاسهام في الانجازات الإنسانية الكبرى. 

- إن واقعية الخطاب العقلي اليوم في العالم المعاصر تشوبها كل أنواع الانحرافات 
التي تعرضت لها إنجازات الإنسان في ضوء صراع التقانة مع مستجدات العلم المعاصر. 
وهذا يقودنا إلى خطاب رديء فيه الكثير من التراجع إلى ماقبل الوعي بالعقل» حتى إن 
مفکرین عربأ یقولون الیوم إن «العقل العربي» هو غير «العقل الأوروي* ٠‏ بل يثيرون 
دهشتنا الیوم عندما يقولون إن العقل العربي في الشرق هو غیره في الغرب(. 

٤‏ - إن مثل هذه العملية لمعالجة العقل في اللخطاب العربي المعاصر بحاجة إلى إعادة 
رصد ونقد وصياغة لأن جملة الأسس التي نبني عليها قواعد الفكر العري المعاصر هشّة؛ 
والباب المفتوح لنا لقراءة حقيقية لمفهوم العقل في الخطاب العربي العاصر وهي لا تحتاج 
منا إلى تعريب «العقل»» بل إلى البحث عن الدلول العاصر علی نحو فیه تجدید لا تناوله 
الفلاسفة العرب في المشرق والمغرب في أزمان ابتعدت عن يومنا هذاء ول تعد فقالة في 
أقوالنا ولا في أفعالناء لكنها مطلوبة لبيان تاريخ تطور فهمنا العقل على نحو يجمع بين 
التراث والمعاصرة . 





(7) حمد عابد اللجابري»› تكوين العقل العريء نقد العقل العربي؛ ۱ ط ۳ (بیروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» ۱۹۸۸). 


() محمد عابد افابري» بنية العقل العري: دراسة تحليلية نقدية لنظم العرفة في الثقافة العربيةء نقد 
العقل العرپ ؛ ۲ (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربية » {٦‏ . 


۳: 


(لفصل (لرلبع عشر 


إشكالية الحرية قي الفکر العربي العاصر 
بين أزمة الديمقراطية وغياب العقلانية النقدية 


5 )2 
علي حسين الجابري * 


توطئة 

مرة أخرى يتبنى المجمع العلمي العراقي واحدًا من مباحث «الفلسفة؛ وحقلاً من 
حقولها الحية» فبعد مشكلات الثقافة والتحدي التي كانت بالأمس» يجيء اليوم الحديث 

۰ عن «العقلٍ العربي؛؛ فكراً وتطبيقاًء » ليحتل مركز الصدارة في «الندوة الخريفيةة لعام 

۶ مووعاً عل اور ثمانیة: کان الرابع والخامس والسابع منها حصة الباحثین عن 
واقع الحياة العربیت وطبيعة معاناة الإنسان العربي في ظل ظروف ام ر کبة» أظهرت حاجة 
الأمة إلى وقفة لمراجعة النفس ومعرفة موطىء القدم على خارطة «العالم؟ المزدحم 
ب «الأقوياء» في كل شيء. 

نعم» كانت موضوعة «الإنسان؟ ومسألة «العدالة» و«الحرية» طرفي المعادلة التي 
تنتظمها قضية «الديمقراطية؛ في وطننا العربي» هذا الوطن الذي يعيش تحديات «داخلية؛ 
(أي ذاتية)» وأخرى «خارجية؛ (أي موضوعية)» تفتقر إلى التوازن والاعتدال» يسبب 
ميلها إلى صالح «الخارجية». لهذا تعرض العامل الذاتي للضرر والأذى على صعيد «العقل؛ 
ومعاناته تداخل «الفکریات التنوعة» الغتربة زماناً ومكانا» أو «المنغلقة» على نفسهاء أو 
الحلقة في عال افیال! 

كما تعرّضت «الحرية - جوهر الفعل الانساني العقلي والبدني» الروحي والادي - 
للضرر والتشویه لاسباب کثيرة لا تبتعد عن القرار الشریر القاضي پحرمان هذا الجتمع 


(#) أستاذ في قسم القلسفت كلية الآداب» جامعة بغداد. 


۳:۳ 


من آسباب قوته» واليلولة بینه وبين فرص التقدم والازدهار. لذلك کان بتعرض دوم 
بل تتعرض النماذج الجديدة فيه للتطويق والإيذاء إلى حذ الفجيعة! 

وعلى الرغم من هذا «الواقع المأساوي»» كان ل «العقلانية العربية النقدية؛ حضورها 
على صعيد نقد «الفكريات» ونقد «الواقع» وانقد الدیمقراطیات» من خلال تصور فلسفي- 
أخلاقى» مستمد من وحدة التجربة الترائية والانسانية العاصرق ومن الحقيقة المتجلية في 
المبادىء الإنسائية التي تبتاها أنصار هذا الاتجاه على امتداد الوطن العربي منذ منتصف هذا 
القرن. 


آولا: الحتمع العري : أزمة ديمقراطية أم أزمة عقلانية؟ 
مقدمات 


واجه الجتمع العرپي جلة تحدیات «داخلیة» واخارجية»» تاریخية وثقافية واجتماعية 
وزعت مواقفه العقلية إلى اتجاهات مغتربة» وأخرى «نقدية». وقبل أن نقف على هذه 
الاتجاهات والتحديات» علینا آن نعرف حقيقة العلاقة بین «العرب» و«الآخرين؟» لكي 
نتمكن من الحديث عن التحولات الجوهرية التى «عصفت» بمجتمعنا العربي» على سبيل 
البرهان والدلالات «الفكرية؛ و«السياسية» و«الاجتماعية»» والا فسيبقى حديثنا محض 
تنظير لا طائل منه. 

لقد وجد الباحث نفسه أمام ضرورات فرضها #جدل» الخاص والعام» و«الوطني 
والقومي والإنساني؛ تميل به إلى «حوار اضارات والامم والاجیال» تارة» وال اصراع 
الارادات» تارة أخرى» من غير أن يهمل «العامل الغائب» في حسم هذا «الصراع؟ أو 
ترجيح ذلك «الحوار»: وأعني به الشعب العربي وإرادته الحرة ووعيه المتميز. 

كل هذا فرض علينا أن نستقرىء التحولات فی دوائرها «العالیة» و«العربية؛ وصولاً 
إلى «الموقف المطلوب» والموازئة المنشودة! ١‏ 

نعم» إن هناك ثلاثة أنواع من التحولات التي ألقت بتأثيرها في تجربتنا العربية 
«السیاسیة» و«الفکریة»: الأول؛ على صعيد العالم» والثانية» على الصعيد العربي» أما 
الثالثةء فتفتش عن *التأثیر التبادل» بين التحولات «العالمية؛ و«التحولات العربية» وطنياً 
وقومیك. وطبيعة علاقتها بمسألتي الدیمقراطیة» والعقلانية». 

لقد تمخض عن الحربين العالميتين» اختفاء أنظمة وامبراطوریات» وصعود غیرها فی 
أوروبا وآسياء ونتج منها «ازدواجیة؟ الواقف والسیاسات الأوروبیة» وکانت «ازدواجية 
مرکبة» تعاملت معنا بوجهین: الأول» نظري؛ فلسفي أدبي» فني» إنسانيء أما الثاني» 
فهو عملي «تطبيقي» - استعماري - انتهی بوطننا لل مناطق نفوذ للدول الاستعمارية 
الاوروبية التناغمة في سیاساتبا مع الشروع الصهيوني ومقررات مور بازل سنة ۱۸۹۷ 


۳: 


التي احتواها فكرياً موغر لندن (۱۹۰۵ - ۰۱۹۰۷ ومقررات لجنة كامبل التي وضعت 
المقدمات العملية للبرنامج #التخريبي؟ ف في الوطن العري ليكون عائقاً في طريق «الحياة 
الفكرية العربية» و«الحياة الديمقراطية» بسبب غياب الشرط الأهم في هذه الحياة» ونعني 
به (مسألة الحرية؛ و«حقوق الإنسان». 


آما الوچه النظري ذاته فتوزع عل محورین امتنافضین ‏ متکاملین : ليبرالي عوه 
لاع جاء لتحسين الوجه «سلنفي» لأوروياء» وغریر لعبة تکبیل شعبنا ومصادرة حقوقه 
السياسية والاجتماعية والثقافیة. تحت واجهات #الغرب الرأسمالي الشرق*» وامارکسی؛ 
تحرري «شيوعي٤»‏ جاء داعياً إلى حياة سعيدة تنتظر الفقراء والمسحوقين من آبناء الطبقات 
البائسة. لکن مثل هذه الوجوه «التناقضة» ولالتوافقة» ذات أجوبة فلسفية غربية الثبت 
شکل حضورها تحدياً للواة قع العري وللفکر العري» لاختلاف المنطلقات والثوابت» 
والدوافع» والاهداف» في قضايا القومية والحرية والاستقلال واحقوق الهددة دوماً بسبب 
جهنمية المشروع «الاجنبي؟ الامبريالي الصهيوني» ضد إنساننا وأرضنا وثرواتنا وترائنا 
ووجودنا. 


هكذا اذا أصبح «العقل والمجتمع العربيان» تحت نقمة «العقل والسياسة» الغربيين 
المدفوعين بمنطق القوة والهيمئة وسرقة الحقوق. 

وبناء على ذلك» تشابكت المواقف واضطربت السياسات» وتبلبلت الأقكار» 
وانشغل «العقل العربي» بمهام «أخرى؟ لم ينشغل بمثلها عقل أية أمة آخری» فخسرت 
الأمة العربية بسبب ذلك فرصة تفرغ هذا العقل لمشكلاته وظروفه وامكاناته» فكانت 
خسارة مر کبة . 


عل العقل العربي - في ظل الوضع الذي وجد نفسه فيه - آن يحمي» ویدافع؛ 
ویواجه وأحياناً هاجم؛ لكي يحمي «الذات» من متاهات الاغتراب» أو الضياع 
والانفعال . 


واذا كانت الحرب العالية الأول قد قسمت العالم إلى مركزين للقوى: شرقي(أي 
سوفياتي»» وغربي (أي فرنسي/ بريطاني)» فإن هذا التقسيم عَبّر هو الآخر إلى الواقع 
العربي وانعكس عليه بأشكال شتى» مباشرة وغير مباشرة» أصابت الضمير العربي بصدمة 
«زيف الوعود الغربية؛. فقد كشفت لنا التحولات الكيرى بعد الحرب زيف الوعود 
الغربية» وحقيقة الأمر المبيت ضدنا من خلال الاتفاقيات السرية والوعود العلنية والخطط 
التنفيذية ضد وحدة هذا الوطن وأمنه وسلامه وحرية شعبه. أما بعد الحرب العالمية 
الثانية» فلقد رافق هذا الواقع «المحاصر» تسلل الفكر المستسلم والمهادن» مع ما تسلل من 
أمراض وتأثيرات الحرب المحكومة بانتصار «دول الحلفاءة على (دول المحور؛؛ ذلك 
الانتصار الذي زاوج وقتياً بين #ماركسية الشرق» واليبرالية الغرب الرأسمالي»! حتى 
وفرت هذه النتائج الغطاء الکامل لریاح الفکر الغربي (التناقض - التوافق) لتفعل فعلها 
على الساحة العربية» حين تحول وعد بلفور إلى واقع ملموس مژید بقرارات سياسية شرقية 


۳:۰۵ 


وغربية» ولا سيما بعد آن دخلت الولایات التحدة الأمريكية ساحة النفوذ والصراع بکل 
ثقلها الرأسمالي وبراءة الدخو ل» الظاهرية» المؤطرة ببقايا «مبادىء ويلسون»“ الداعية إلى 
التعاون والدیمقراطیة : ظاهریاً. 


وإذا كانت «ردود الأفعال» العربية «الوطنية» على تقسيم فلسطين قد أكدت فشل 
النظام السياسي العربي المدعوم بالوجود الاستعماري» فإن الفكر العربي عانى هو الآخر 
هذه الآثار المؤذية بسبب «مناطق النفوذا التى احتلها الفكر الغربي «الوافدء بين مثقفینا 
وشبابنا منذ عقود. ۱ 

لذلك لا غرابة |ذا جاءت ردود الأْفعال السياسية «الثوریة» العربية في مصر وسوریا 
والزائر والعراق والسودان والیمن وفلسطین وغیرها. متقدمة عل ذلك «الفکر" فی 
«الأقعال». لکنها متخلفة عنه فی الرژية والتصورات (الواقعية والعقلانية والنقدیة) التی 
شاع أريجها بين المثقفين العرب في الشرق والغرب اذا ‏ نقل ان ثمة «آزمة» نشأت بين 
«العقل» ولالأنظمةا. لا یمکن فصلها عن الوثرات الذاتیة» وهالوضوعیة» التي تحدثنا 
عنها في السطور السابقة انتهت د «التجارب السياسية؛ و(الأجوبة الفكرية» إلى متاهات 
أضرت بمسيرة ۶ الجتمع العري» وأخرت تقدمه» من غير أن نبرىء «البرنامج» الأجنبي 
من مسوولية هذا الواقع الژل الذي أحاق ب «الديمقراطية» و«العقل» العربي وأعاق تقدم 
الجتمع . 

مع ذلك تمخض «(الفكر القومي؟ عن أجوبة اعقلانية نقدیة» نجحت بتشخیص 
الواقع» وآشرت بل تجاوزه إلى وضع أفضل وفق شروط قاسية لا تنفصل عن قضايا 
الإنسان والحرية والتقدم» والعدالة والمساواة» ولكن عليها هي الأخرى أن تدفع ثمن هذا 
الاكتشاف على الصعيدين السياسي والفكري» مزيد من الدماء والتضحيات والآلام 
والعائات بعد أن رسمت أبعاد «المعادلة السليمة» د بين «الذات6 و«الآخر» وفق معايير 
تختلف کلیاً عن معایبر الراحل السابقة «التابعة» أو ان 


مقدمة ثانية: آثار البرنامج «الغری» في واقعنا السياسي والفكري 
كان من «نتائج» ذلك الواقع الشوش والضطرب مجموعة من الظواهر السلبية: 
- قیام آنظمة حکم سياسية «قطریة» تدم الخطط الدولي «الضاد» وتعمل على 
الفكرية والسياسية» بعد آن ترکتها هذه الخططات ترکض لاهثة وراء الازمات الفتعلة 
التي زرعت في الوطن العربي زرعاً فنياًء بسبب التعاون بین القوی الاجنبية الطامعة 


)١(‏ انظر هله امبادىء ومشروعه المقترح لإقامة عصبة الأممء في: ه. ج. ويلزء موجز تاريخ 
العام ترجمة عبد العزيز جاويد (القاهرة: [د.ن.]ء ۰۱۹۱۷ ص ۳۹۶ - ۵ ۳. 


TE 


التي زرعت في الوطن العربي زرعاً فنياًء بسبب التعاون بين القوی الاجنبية الطامعة 
وأحصنة طروادة التي أوجدتها في هذا القطر أو ذاك من الأقطار العربية لتسهيل مهمة 
الأجتبى . 


۲ - استمرار التوتر والاضطراب السياسى» بسبب النزعات اللاقومية» والتشتت 
الفكري» وغیاب الرژية القومية (العقلانية - النقدیة) الواضحة» وضعف الوسسات القومية 
الكلفة بحماية «العقل العربي» واالجتمع العریی» من عوامل التشتت والضیاع. 

۳ غياب الاصلاح الجذري الشامل للبنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
والعلمية» وبقاء الجماهير العربية معزولة عن مسيرة التقدم الانساني» عزلتها عن البرنامج 
السياسي لدولهاء ران كاسن ذلك على لاالموقف الفكري؛ الذي بقي (معوّماً' بشعارات 
كبيرة وامكانات صغيرة انتهت بخيبة أمل جماهيري» في أكثر من ساحة قطريةء بدت معها 
الأهداف السياسية المشروعة مثل «الوحدة والحرية والاشتراكيةة وكأتها «شعارات للمتاجرة 
السياسية 00 الجماهير والتلاعب بمشاعرهاة على حساب الحقيقة! وهو أمر انتهى 
بأصحا " بل ردود فمل لیست في صالح «الفکر العری القومي» ولا في صالح 
التیجر بة a‏ التي تتبنى مثل هذه الدعاوی اعلامی وتحض عليها! 

5 - استمرار الوقف العريي «الضطرب» تجاه حقيقة ما یدبره الاخر (الغرب) ضد 
الارض والانسان والارادة والغروات واحقوق بسبب انشغال الأنظمة ب «کراسیها»؟ وغیاب 
الدور الشعبي السياسي» وحرمان الواطنین من حق امتلاك «القیقة» التعلقة بمصیرهم» 
واعتماد الأسلوب «البوليسي» في امتصاص النقمة الشعبية بدلاً من الانفتاح والحوار 
والتفاهم معهاء الأمر الذي ترك هذه الجماهير فريسة «مواقف» واتصورات؟ و«أفكار» 
و#فلسفات»» تدعو إلى الاستسلام والتیئیس تارة» وتکفر بجمیم البادیء الشروعة 
والقدسة تارة آخری. 

إدخال الوطن العربي في نفق الأزمات الدائمة مع «الجيران»: تركياء إيران» 
اسبانياء افریقیا الوسطی. ابشة. .۰ . الخ.» بسبب اقتطاع اجزاء من الوطن العربي 
وإلحاقها مبذه الدولة أو تلك لتشكل بؤراً للتوتر الدائم في الستقبل» تتفجر معه سلسلة 
من الصدامات واطروب في وجه الأزظمة الحديدة» ۳ ذات البرامج ج التنموية 
البئاءة» وتشکل عنصر ضغط على الأنظمة «النامية» تحول دون توظيف امکانای البشرية 
والمادية لصالح التقدم وازدهار اسلیاة. 


وفي کلا االتین «القوة النشغلة بأزماتبا الفتعلة» آو «الضعف العطل للطاقات» 
عاني «العقل العربي» هذه الآثار وما زال يعاني» من غير أن يكون له الثيار ار في رسم 
آفاق التطور المستقبلي أو ترجتها عملياًء بعيداً عن ضغوط الأخر وتدخلاته الوقحة. 


(۲) وهو آمر ستتناوله في البحث الثاني من هذه الدراسةء ص ۳۵۱ - ۳۵۵. 


۳:۷ 


والشواهد على ذلك كثيرة ومتواترة» انتهت بالکثیر من شبابنا ٍل اغترابین: «زمانی» هرب 
فيه إلى الماضي الذهبي» و«مكاني» تاه فيه وراء رکب الآخرین آملاً في التقدم ومتابعة 
الخطى! فکان من نتائج هذه النهایات » مزید من الفرقه والصراع والقطیعت بين المفاهيم 
لكر و«الدينية؟ واالقطریة». وتلك مسألة کتب فیها وعنها الکثیر؛ ولا سيما بعد 1 
نجح الفکر الوافد بزرع بذور خطيرة في بنية «الفکر العربي» المغترب! خلاصتها: | 
ا العربية تتقاطع مم «الدین» إذا ما حققت تقدماً على صعيد «السياسة» N,‏ 
والعکس صحیح صحيح! معتمداً على أحبولة 7 تقول بتقاطع النضال القومي مع النضال الديني» 
فى الوقت الذي شكل فيه (الدين» عقيدة حيّة عند العربي» استقى منها روح العدل 
ال والصمود والق والساوات» ورنض جیع آسباب الظلم والعدوان» وكان عاملاً من 
عوامل الثورة ضد الأجنبي في أكثر من قطر. 
إن تأجيج هذا «الصراع؟ المفتعل بين عنصري قوة «العقل العربي»؛ وأعني بهما 
«الفکرة القومية الانسانیة» واالعقيدة الدینیة» الثورية» كان في غير صالح حركة النهضة 
العربية» ولا فى مصلحة العقلائية ‏ النقدية. لذلك عانى الشعب العربي كثيراً هذه 
الاشكالية (القومية والدين) بسبب عدم وضوح العلاقة السليمة بين طرفيهاء وكانت 
ضحية مذا «التضلیل» حركة الثورة العربية بفصانلها العاملة کافة» التي ما زالت تعاني آثار 
مذا الفهم الخطوء للعلاقة إلى یومنا هذا» وفي مجمل الساحة العربية» بعد آن تصور دعاة 
«الفكر السياني» «الفکرة القومية العربیة» كنائج للفكر الغربي الواقد» شبيهة ب «الصهیوئیة» | 


ثانياً: العقلانية والديمقراطية والحرية: علاقة تبادلية 


العقلانية والحرية والنهضة» معادلة متكاملة في المنظور الفلسفي العري المعاصر. فلقد 
رأى زكي نجيب محمود أن من معيقات العمل الفكري «الفلسفي؟ مشكلة الحرية التي هي 
في مجتمعنا رأس المشكلات» بسبب اتترانها بالنظام السياسي» وبالقوانين التي تؤمّن هذه 
الحرية وتحميهاء وبالعقول التي تؤمن بهاء وبالمناخ الحر الذي یوفر للانسان فرصة الاجتهاد 
من أجل العيش الحر الكريم» القائم على احترام العقل والذات المتعلمة والمتطلعة نحو 
المستقيل المشرق مع الحفاظ على حرية الإنسان في ما يرغب ويحب ويختار ويترك”"؛ على أن 
يراعى في حماية هذه الحرية للمفكر وللسياسي وللإنسان البسيط مبدأ «تكافؤ الفرد 
والجماعة». وتوفر الفرص في الحقوق والواجبات والمسؤوليات. لهذا السبب اقترنت الحرية 
بالوطن» وباستقلاله» وبالواطن وحقه في اياة السعيدة وبالأمة ودورها الحضاري. 

وبسبب الضغط الاستعماري على وطننا وإنسانناء اقترنت «الفكرة القومية» بفكرة 
الخرية السياسية» بعد أن خرجنا من سلطان الترك إلى سلطان الغرب» حيث أخذت 
بواكير الوعي القومي شكل مشاعر «وطنية وقومية ودينية؛ ارتبطت باللغة والتاريخ 


(۳) زكي نجیب خمود. جدید الفکر العربی ط ٤‏ (پیروت: دار الشروق» ۱۹۷۹)ء ص ۷۳ - ۳۵. 


۳:۸ 


والشاعر الشتركة والامال والژمداف الشروعة وبالعقيدة. فنحن» وفي ضوء القدمات 
السابقة » كتا امقهورین» في علاقاتنا E‏ لذلك جاءت فكرة «الحرية» نقطة عاس 

بين القاهر» و«المقهور» كما يقول محمود 2 ۳ الفاعل (أي الغرب)» والقابل (أي 
الغرب) كما يقول. العقل” “© أوحنية فسا رای كنا تقول الأدبيات الثورية ؛ 
الأمر الذي دفع بمفكري الأمة إلى ربط الحرية بالاستقلال» مع جميع ما رافق مفهوم احرية 
من تفصيلات تتصل بالعدالة الاجتماعية. 


وحين أصرٌ المستعمر على عدم سماع حقوقناء ارتقت مسألة «الحرية» إلى مستوى 
المواجهة الشاملة معه» بفضل بفضل «الفعل؟ الذي حركه موقف فكري - فلسفي» في هذا القطر 
أو ذاك يؤمن بالتحرر وإطلاق الطاقات. من هنا كان للفلسفة رأي تابس لحي بصع 
الفكر معبراً عن ارادة الأمة وسبيلاً للتغيير”''» فكان تيار العقلانية العربية النقدية» يُقرن 
«النظرية بالواقع» و«الفكر بالحرية ۶ وهذا شکلت «اطریة» مبحثاً من مباحث 
«العقلانية؟ العربية» كما هي في فى الغرب؛ امبحث فلسفي» اقترن عندنا بالنضال القومي 
الشروع» ويحاجات الشعب العربي الأساسية وبمصيرهء فكيف تعامل مفكرو الأمة مع 
هذا المبحث الحيوي؟ 


للإجابة عن هذا السؤال» توجب علينا الأمانة العلمية والنظرة الشمولية أن نقف 
عند آراء المفكرين العرب الذين يشكلون مجموع اللوحة الفكرية العربية في العصر الحديث 
(القرن التاسع عشر) وبقية عقود القرن العشرين (عصر النهضة): 


تعود نشأة الموقف العقلاني العربي إلى أيام الطهطاوي الذي عانى بسبب الحرية 
ودعوته إلى المساواة ونشر التعليم وبناء المجتمع على أسس حديثةء وتلاه في مسعاه هذا 
مجموعة من المفكرين الداعين إلى الحرية والعلم والعمل» بعد أن ريطوا العلم بالرية» 
والعمل والعقل والوطن والشعب. 


وبهبذا اكتسب السعي من أجل الحرية بين المفكرين بعداً وطنياً وثقافياً لم يكن بعيداً 


(4) زكىي نجيب محمودهء ثقافتنا فی مواجهة العصر ط ۳ (بیروت: دار الشروق» ۰)۱۹۸۲ 
ص ۰۲۰ ۱ ۱ 

(0) صادق جلال العظم. الاستشراق والاستشراق معکوساً المفكر العربي (بيروت: دار الحداثة» 
۱ القدمة. وانظر نقد: خلیل أحمد خلیل. «الثقافة العريية الاسلامية وصراع الفاعل والقابل» 
دراسات عربيق السنة ۰۱۸ العدد ۲ (کانون الاول/ دیسمیر ۰۱۹۸۱ ص ۱۱۱ - ۰۱۱۸ 

(5) محمودء ثقافتنا في مواجهة العصرء ص 1586 .5١‏ 

(۷) ابراهيم بيومي مدكور» «تاريخ الفلسقةء» في: الجامعة الأميركية في بيروت» هيئة الدراسات 
العربيةء الفكر الفلسفى فى ماثة سنةء أشرفت على إخراجه هيئة الدراسات العربية فى التامعة الأميركية» 
سلسلة العلوم الشرقية/ جامعة بيروت الأميركية» منشورات كلية العلوم والآداب؛ الحلقة ۳۹ (بيروت: 
الامعت ۰۱۹۲۲ ص ۳۱ - ۰۳۱۵ 


۳:۹ 


عن رياح الغورة الفرنسية ولا آنکار جون لوك» آو جان جاك روسو ومونتسکیو". 
ويسبب اختلاف طبيعة القوى المهيمنة على المشرق العربي» قبل الحرب العالمية الأول أو 
بعدها. عن تلك التي في مغربه"*» وجدنا خير الدین التونسي وابن بادیس والثعالبي 
والشابي وغيرهم يدعون إلى الحرية التي حمل الطهطاوي لواءهاء وتابعه في ذلك کل من 
الكواكبي وعلى مبارك ومحمد عبده وقاسم أمين والزهاوي والرصافي» والازني وميشيل 
عفلق(؟... وعکذا جع «الختلفون» في الناهج» على «الحرية» وضرورتهاء لكنهم 
اختلفوا في كيفية التعامل معها في الياة السياسية بسبب فقدان الفرصة التاريخية. ولو 
عدنا ال الصادر الفلسفية التي درست مفهوم الحرية» لوجدناها تتحدث عن نزعة فطرية 
متأصلة في الإنسان» لكي يحيا طليقاً من کل قید مکره علیه» ویستعرض لنا محمد 
عصفور مموعة تعریفات لفکرین غربیین یغلب علیهم الطابع الفلسفي ‏ القانوني» فلقد 
اعتبر اودن الرية «أساس کل القیم»» آما جون لويس فجعلها «اسم ماع ملکات 
الانسان واشباعاته وآماله» مادية کانت آم روحیة۴» حتی بدت الرية وفق هذا النظور 
«الاطلاقي» حاجة للبشرية لا یمکن الاستغناء عنها وصولاً لل «العدالة» النشودة. مع 
ذلك تبقى «الحرية؟ من آکثر الصطلحات نسبیة من حیث تفاوت مفهومها عند الفکرین 
بتفاوت وجهات نظرهم حتی توزعت في عصر النهضة عل منظورين: الأول يراها 
متجسدة في قدرة الانسان وسلطته على التصرّف الحرّء كما رآها لوك. والثاني يراها معبّرة 
عن حكم العقل وانطلاقه» كما كانت مع روسو وهيغل""©. أما برادلي» فيرى الحرية 
«استقلال الإنسان عن أي شيء فيما عدا القانون الخلقي وحدهة©. 


وللدلالة عل نسبية الفهوم جری احدیث عن «حریة» دينية وأخری اجتماعيق 
ومثالية ورومانسية وطبيعية وفوضوية» بمعنی یتفاوت بتفاوت کل مفهوم من هذه الفاهیم 
ومنطلقاته الفلسفية والايديولوجية» ون بقي «العیار» والحك» الاساس في بیان طبيعة 


() فواد مرسی. احول الازمة الثقافية والازمة الاجتماعية فى مصرء» مجلة اليقظة العربية (التاهر:) 
الستة ۰۳ المدد ۷ (۰)۱۹۸۷ ص ۹۵ - ۰۱۱۱ 1 

() علي حسین ابمابري. فلسفة التاریخ في الفکر العريي (بغداد: [د.ن.]۰ ۰6۱۹۹۳ ص ۲۱۸ وما 
بعدها وخيرية عبد الصاحب وادي الفکر القومي العربي في الغرب العري (بغداد: [د.۰].۵ ۰4۱۹۸۲ 
ص ۵ ۰۲۳۷۱ 

(۱۰) انظر الاراء التشكيكية التي تحدث عنها حسين في: محمد محمد حسينء الاسلام واحضارة 
الغوبيةء ط ٠‏ (بیروت: موسسة الرسالة» ۰6۱۹۸۱ ص ۱۸ - ۷۸ وقارن ذلك بحقيقة ما ورد فی: میشیل 
عفلق. في سبيل البعث. في: الاعمال الكاملةء 4 ج (بغداد: [د.ن.]ء ۱۹۸۷). 1 

)١١(‏ محمد عصفورء الحرية في الفكرين الديمقراطي والاشتراكيء في الحرية والسلطة (القاهرة: 
[المطبعة العالمية]» »)۱۹٦١‏ ص ۸ .١١‏ 

() تفحص ممل الاراء عند هيغل في: علي حسين الجابري» «فلسفة التاريخ بين هيجل ونيتشه 
في المصادر العربية»» مجلة زانکو (السلیمانیة) السنة ۵ (۰)۱۹۸۰ ص ۲ - ۰۱۸ 

۱۳ عصفور» الصدر نفسب ص ۰۱۶ 


۳۰ 


تلك الحرية هو في معادلة «الفردة واالجتمع» التي جرّت خلفها جمیم الواقف «الذرائعیة» 
و#المادية؛ على حد سواء» الح ار برح ااي ترس ار د ل 
طبيعته» كما عند روسو وإن اتخذت طابعاً متشائماً عند من أصيب بخيبة الأمل من 
جراء دموية الثورة الفرنسية وآثارها. آما التفائلون فیرون الحرية متجلية في السعي 0 
نحو المستقبل الأقضل» الذي سوف يقطف الانسان خلاله ثمار العلم والحضارة والتقدم 
601 
لكي يعيش سعيدا 


ولعل اشكالية الحرية تتجلى» على صعيد الفلسفة الغربية» في الحدل التاريخي كن 
«الفرديين؟ والجمعيين» الذي انتهى بهم إلى أحد الموقفين: 

الاول التعبير عن المذهب «الفردي» القائل بضرورة ترك الأفراد أحراراً في 
نشاطاتبم الاقتصادية في هدی شعار آدم سمیث : ادعه یعمل دعه یمر» في کتاب ثروة 
الأمم» الذي شكل أساساً من آسس الحرية في المجتمع الرأسمالي القائم على اقتصاد 
السوق . 

الثاني» التعبیر عن الذهب *الجموعی» القائل: ان احرية علاقة اجتماعية بین 
الإنسان (الذي يجب أن يعيش) وبين المجتمع ودولته. للقضاء عل مسوغات ظلم الانسان 
للونسان» كشرط لتحقيق الحرية الكاملة التي لا تتوافر لدى الماركسيين الا بزوال الدولة 
واندثار السلطة السياسية في المجتمع الشيوعي”*''! ومحصلة ذلك العودة إلى الحرية 
الفردية» ولكن بمنظور خيالي فیوتوبيی»۰۱۳ کما أدت سيادة الذهب الوضعي - اللفعي - 
البراغماتي إلى نكسة لفكرة الحرية وتطبيقاتها ومؤسساتها من خلال لعبة الديمقراطية 
البرلمانية» ذات الارث النظري الذي يعود إلى فلسفة و وجون ستیورات مل. 
وهوبز» وبنثام وصولاً إلى وليم جیمس وجون ديوي"۳ الذي وفر الغطاء الفكري 
لفلسفة النهب والاستغلال وسرقة ثروات الشعوب النامية ومصادرة حقها فى الحياة الحرة 
الك 1 

وبقي السؤال الأهم: أين هو المفهوم «الثالثي» للحرية» ولا سيما في وطننا العربي؟ 
لقد حاول الكثير من المفكرين العرب الإجابة عنه» وفق مفاهيم «وجودية» واشخصانیة» 
واجوانیة» و«أخلاقية4» معروفة ومتداولة عند كل من بدوي» والحبابي» وعثمان أمين. 
ومالك بن نبي» وغيرهمء كما تعرض لها حسام الآلوسي في الفصل السابع من كتابه 


.48 المصدر تفسه.ء ص‎ )١5( 

.۳۰۸ المصدر نقسهء ص ۱۱۵ و‎ )١6( 

(۱7) الیاس فرح تطور الفکر الارکسي: عرض ونقد. السياسة والجتمم ط 1 (بیروت: دار 
الطليعةء» ۰۱۹۸۱ ص ۲۱ ۰ ۰۲۷۹ 

(۱۷) عصفور؛ الصدر نفسه. ص ۱:۹ و ۰۳۳۵ وعلی حسین اشابري» امنطق الصراع بين 
الذرائعية التفعية والعقلانية العربية اللقدیق » ورقة قذمت ال: ندوة الجمم العلمي العراقي» نیسان/ ابریل 
۶ ص ٩۰۸‏ و 1۸. 


o! 


القلسفة والانسان "۲. ولن ندلي بدلونا في فحص الوقف الفكري العريي من «الریة» الا 
بعد آن نقف عند فراءتین متناقضتین للمفکرین العرب : الأولی متشائمة» والثانية متفائلة . 


الأولى : النظور التشائم لسألة الحرية في العقل العري 


لن أذهب في متابعة الخط المتشائم في الفكر العربي بعيداً عن العقد الأخير الذي 
تابع فيه بعضهم الموجة (العالمية؛ لا يعرف بالنظام الدولي الجديد» فها هو أبو ريدة يتحدث 
عن دور «الرأسمالية العالمية» بقيادة آمریکا في وضع الأمور في نصاما واعادة اطحق إلى 
أهله في الكويت» وحاية الإسلام والدفاع عنه «وردع دعاة القوة وأنصار التوسع 
والعدوان»» ويبتهج لثمار ليرا الغربية» ومسيرة التطبيع مع الأديان الأخرى! 
وضو ال «أمن الشرق الأوسط»! : ثم یصل ال ذروة الطرح الضلل حین یقول: : (وفي 
عضرا وبعد الزید من معرفة الغرب الأوري والامريکي بحقائق الاسلام آصیحت الدول 
في الغرب كله تأذن بإنشاء دور العبادة والمراكز الثقافية الإسلامية في بلادها؛» ثم يعقب 
عل ذلك قائلاً: «ومكذا بدا التوازن والتعادل سين الشرق الإسلامي والغرب 
المسيحي:9"©. ولو بقي أبو ريدة على قيد الحياة بعد عام ١44١‏ لعرف حقيقة الموقف 
الغري من الإسلام والمسلمين في الكثير من بقاع العالم! 


أما حازم مشتاق» فكان هو الآخر مأخوذاً بالنظام الدولي الجديد ومنطقه» لذلك 
راح یتحدث عن «الفلسفة من التعصب إلى تس ی داعياً إلى التحرر من «الوعي 
الايديولوجي» تحت ذريعة «الوعي الاستراتيجي»" " الذي يراه وسيلة الليبرالية العربية 
العاصرة في الخروج من المحئة التي يعيشها المجتمع العري» وألا يقابل العربي «التعحصب 
الغري» بتعصب مضاد يتجه الى القومية والعقيدة. 


وهذا آمر سبق وتناوله فیصل دراج "۳ في مقاله التشائم عن السقوط التاريخي 
للایدیولوجیات التقلیدی بل هو حدیث عن سقوط القناعات لالعربية4» بعد أن ربط 
000 المنشود بالمحاكمة العقلانية التي يتوجب عليها أن تقف عند الوقائع التجريبية 
تنقض اللاهوت وتتجاوزه» وتعترف بذاتية السببية التي هي سمة العصر في تعامله مع 

ا العقلانيات المحتملة على صعيد الفكر العربي» وصولاً إلى اعقلانية مجتمعية تجعل 


(۱۸) حسام محيي الدين الآلوسيء القلسفة والانسان (بغداد: دار اللکمة ۰۱۹۹۰ ص ۱۹۱ - 
YAY‏ 

(19) محمد عبد الهادي أبو ريده» «تجديد الحشارة المعاصرةء» مجلة الجمعية الفلسفية المصرية العدد 
۱ (حزیران/یونیو ۰4۱۹۹۲ ص ۲۱۹ - ۲۲۰. 

۲۰( حازم طالب مشتاق» من الوعي الايديولوجي ال الوعي الاستراتيجي (بخداد: [د.ن.]۰ 
۳ ) ص ۱ - ۰۱۷ ولالتعصب والتعصب الضاد»» چريدة العراق» /١5‏ ۱۱/ ۰۱۹۹۲ ص ۵. 

() فیصل دراج «السقوط التاريخي للایدیولوجیات التقلیدیت» ورقة قذمت ال: الزغر القلسفي 
الثالث. عمان. ۰۱۹۹۲ ص ۱ - 


۳۰۲ 


العقل مرکزاً للانسان؛ بل تجمل الانسان مرکزاً للوجود". ان دراج یقدم رژیاه حول 
مسائل الحرية والديمقراطية والعقلانية في (طار «خطايي» خال من الصادر والتوثیق» لکنه 
لا مخلو من «خلفية معینة! تتحدث عن بدیپیات عامة. فهو یری آن محاولات العقلانية 
العربية عند الطهطاوي وطه حسین وعلي عبد الرازق» وصولاً لل صادق جلال العظم 
وياسين حافظ والیاس مرقص. جاءت لقاربة الواقع من خلال علاقة «العرفة بالسلطة» أو 
لبيان حدود العلاقة وطبيعتها بين اللاعقلانية السياسية والعقلانية النظرية التي أدت إلى 
فشل الأجوبة القومية والماركسية والدينية للمشكلة العربية جملة وتفصيلاً. 


إن عروض دراج النقدية هذه» تبدو منطقية في ضوء الأمثلة التي يسوقها عن 
الواقع العربي» حتى بدا الجنرال شوارزكوف في نظر خالد محمد خالد «مناصراً للحق؛ بما 
يعبر عن لاعقلانية التبریرات الاستسلامية» لكنه (أي دراج) لا جرج عن موقفه «النتدي» 
الذي يدعو فيه العقلانية العربية إلى اقراءة الإخفاق التاريخي للعقلانية في الجتمع 
العربی»۳۳ من غير أن يقترح الحل! 


أما أحمد ظاهرء فيؤشر مظاهر السقوط في المجتمع العربي المعاصر» بغياب «الحرية 
والعقلانیة» التي نتج منها فشل تحقيق الوحدة والغرق في بحيرة الاستهلاك 
والعشائريات والسلطويات والغيبيات» فبقيت الهوة بين الحاكم والمحكوم كبيرة» كما بقي 
جتمعنا ساکثا لا یتقدم » وكأنه يدور حول نفسه! 


إن ظاهر يتألم لغياب المفهوم «الدينامي للزمن» ويفتش عن شروط النهضة في ظل 
التجارب القطرية» ويعترف بتأثير #العوامل الخارجية» في هذا الواقع» لكنه يعزر 
الانحطاط الى العامل الذاتي وحده! وبذلك فقد الرؤية الشمولية للمشكلة. 


إن المبررات التي يسوقها ظاهر في نقده الواقع العربي»ء تبدو - للوهلة الاول - 
معقولةء لأنه يربط مسألة العقلانية بالحرية» ویعرض لشکلات ملموسة لكنه يغيب هو 
الآخر في «جب؟» التنظير الذي لا يخرج منه بجواب أو حل ينتشل العربي من نفق 
السقوط! فالولاء للحكام رمى بثقله على الفكر إلى جانب ضغط الحركات «السيانية؛؛ 
وأدى إلى «تحجيم العقل» ومنعه من اكتشاف المستقبل» وضياع الحركات القومية بين 
الارض والسماء» بل یتخذ من الصراع الفكري بين القوميين والتطوريين والسيانيين دليلاً 
على عجز هذه الأمة عن تجاوز ضعفها» من غير أن يشخص الأسباب الحقيقية ‏ أو يصرح 
بها- الکامنة وراء ذلك الوافع الحزن» لينتهي ال القول: «ٍن تجاوز معضلة تعریف 
اماهیم العقلية وربطها بالواقع العملي من الأمور التي لا تتفق مع العقل العربية؛ ليعلن 
في في النهاية خرافة مصطلح 9 العربية TO‏ ذاته لا لذنب جنته سوی أنها ابتليت بأنظمة 


(۲۲) الصدر نفسه. ص 1 - ۷. 
(۲۳) آحد ظاهرء امعوقات النهوض العربي»» ورقة قدمت ل: الژقر الفلسفي الثالث» عمان؛ 
۲ ص ۰۱۹۱ 


۳۵۳ 


فاسدة وحكام مستبدين وعملاء للاجنبي . 


ظل التغیرات الدولية› فلم يعد السوال الفلسفي : ما هو مصدر الفکرة وجوهرها بل 
اما هو مدى صدق الفكرة وقدرتها على التأثير الإيجابي على الواقع؟ ولاسيما في مجالي 
«الخرية6 و«العمل1؟ 

إن سيد يسين“ في محاضرته «سقوط النظريات السائدة وتحدي حوار الحضارات» 
إنما يصطف ال جانب دعوة صموئیل هنتنغتون حول «التصادم الحضاري» . لذلك يسوق 
ثلاث ظراهر لطبيعة العصر: الأولىء تغيير العالم» جدلية الصعود والسقوط والوسطية. 
الثشانية. الشورة الکونية وبداية الصراع حول الجتمع العالي . والشالثةء تحدي «صراع 
الضارات۰ لا حوارها! 

وعلى العرب أن يتعاملوا مع الواقع في ضوء مظاهره وأدواته مع مراعاة: 

۱ - جسامة الاحداث العالية وسرعتها (عاصفة الصحراء وتفکك الااد 
السوفياتي) . 

۲ - تصاعد نشاط النزعات القومية التطرفة. 

۳ - اشتداد موجات الأصولية الدينية في العالین الاسلامي والعربي. 

4 - تزايد العنف السياسي إلى حد الحروب الاهلية في «اطنوب*. 


كل هذه المظاهر كشفت» بحسب رأي سيد يسين» عن أزمة الدولة وفشلها فى 
التعامل مع الجماعات العرقية التابعة لها وغياب الديمقراطية» واعتماد أسلوب القهر 
السياسىي» وإهمال اللنصوصيات الثقافية» متشذاً من تفكك المعسكر الاشنتراكى وسقوط 
الاتحاد السوفياي دلیل فشل *الدولة القومیة». کما كشفت عن العنصرية والتطرف في 
الصراع . 1 
ويتهي الباحث ال نتائج تتوافق مع ما ورد في نهاية التاریخ لفوکویاما"۲۳. 


وبعد أن يعترف سید يسين بصعوبة تحديد أسباب الانبيار الحقيقية» يرى أنها تعود 
إل: 


(۲۶) سید یسین «نحن والفکر العالي»» الراي (الاردن)» ۱۵/ ۷/ ۰.۱۹۹۶ 

(۲۵) فرانسیس فوکویاما اية التاریخ» ترجة حسین آحد آمین (القاهرة: [د.ن.]۰ ۱۹۹۳)؛ 
ص ۸ - ۰۱۲۷ الذي لم یکتفب بایراد الذرائم الامريكية حول سقوط الشيوعية وانتصار الرأسمالية؛ بل یصل 
فيه التمويه إلى درجة يعتبر إيران دولة ديمقراطية وان ۸ تکن ليبرالية في ظل حکم اللالي» مع أنه يرى في 
انتصار الاسلام في أي مکان خطراً عل الديمقراطية الليبرالية (ص 08). 


Tot 


۲ - تجاهل الخصوصیات الثقافية للجماعات الائثية 

۳ - محارية الادیان وفرض الٍ-حاد واضطهاد التدینین من قبل الاْنظمة الشيوعية. 

إعلاء شأن الايديولوجيا على حساب الواقع . 

- تحويل الإنسان «الأناني؟ إلى كائن جماعي «مجموعي» يعمل للصالح العام. 

1 إلغاء الملكية الخاصة وشروط تنمية الذات. 

۷ غیاب الرية وحقوق الانسان. 

هذاء وغیره من «أسباب» معوّمة یراها سید یسین وراء الیأس والقنوط الذي أحاط 
بتحليلاته من غير أن یمس مشکلاتنا وكيفية معالجتها في هذا 0 الصاخب؛ خصوصاً 
وهو يتحدث بلغة «نحن والفکر العالي» بعد آن جعلنا «نقطة» تتحرك عل الحیط الشدود 
إلى قوة الجذب المركزية! هذا الفكر المتشائم لم يعالج المعضلات بمقدار ما جسّمها وأعلن 
إفلاسه» وهو أمر لم يقف عنده «العقل العربي» عاجزاًء بل كان له رأي آخر. 

الثانية : الموقف التفائل لسألة احرية في العقل العربي 

على كثرة ما كتب عن الحرية في دائرة الفلسفت بقي هذا الفهوم في الفکر العري 
أسير منطلقاته «الفلسفية؛ الغربية» البعيدة عن واقع المجتمع العربي» ومسيرته السياسية 
والثقافية» وبدت معه هذه المسألة وتطبيقاتها «الديمقراطية» قضية هامشية سرعان ما تَغْیّب 
بين ملفات الأجوبة الفكرية المتناقضة! 


وقبل أن نحلل طبيعة الموقف «العقلاني» من مسألة «الديمقراطية» في المجتمع 
العري» لابد لنا من أن نقف عند الجواب المتفائل للعقل العربي على مشكلات هذا 
الجتمع ومعضلاته الفكرية التي سبق وتحدث عنها زكي نجيب محمود. 

يقول فؤاد زكريا" عن الديمقراطية» |نبا مناخ انساني في ما تفرضه من «عقلانية 
وروح نقدية» وترتکز ال الناقشة ارة. .. تزیل من عقول الناس مفهوم السلطة الطلقة 
التي لا تنافش». وهذا جعل *العقلانية - النقدیةه من ثمار الديمقراطية لا سبباً لها. 
وهي بالتاليء الشرط الضروري للانتقال بالوعي من الاستسلام ال الحاکمة. فالفلسفة 
بوصفها جدلاً يرتكز على الحجة والبرهان» هي ذاتها نوع من الديمقراطية العقلية التي 


[فجرة فؤاد ذکریا (الفلسقة والدين في الجتمع العري العاصر » ورقة قدمت ال- الفلسفة في 
الوطن العربي المعاصر: بحوث المؤتمّر الفلسفي العربي الأول الذي نظمته الجامعة الاردنية (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» ))١988‏ ص لاة ‏ 0۸. 


Too 


حك إلهاء فالديمقراطية التي نرید «هي البداً السياسي الذي بساعد جموع الشعب على 
أن تقول لا في الوقت ال مناسب» وعل آن تناقش وتعترض ولا تقبل السلمات الطلقة» . 


وحين يعرض هذه «الأمنية؛ على «الواقع العربي» يعترف بأن الواقع يكشف عن 
ابتعاد وطننا العربي اعن ذلك المناخ الذي يسمح بالعقلانية والديمقراطية وازدهار الفكر 
الفلسفي»» مع أن بنا حاجة إل تحقيق الحد الأدنى من «العقلانية ومن الديمقراطية ومن 
الفکر الناقد». 


آما حسن حنفي(۳ فیری من بین آهم شروط حل مشکلات الجتمع العربي 
«تحقیق ارية والدیمقراطیة» لواجهة «القهر والطغیان» الذي بسم الواقع العربي الیوم. 
وبلغة أدبية»؛ يكشف حنفي محنة هذا الشعب وبحثه عن «الحرية» و«الديمقراطية»» فيضع 
على كاهل الفلسفة مهمة كبيرة في زماننا هذاء كما كانت لها مثل هذه المهمة في كل 
زمان ومكان» فيقول عن واقع الحياة في مصر والأقطار العربية الأخرى: «فقد غرفت 
جتمعاتنا بأنبا جتمعات القهر والتسلط والطغیان» سجوننا ملای وأفواهنا مکممت وأجهزة 
إعلامنا في يد الحكومات» وصحفنا وجلاتنا مراقبة» وأجهزة الامن تتحکم في کل 
يء» تسمع وتراقب» حتی آصبح الخوف والترقب. البناء النفسي للجمیع؛ ویفشل 
درس الفلسفة بسبب الخوف... الكل يبغي التعايش وعدم فقد الوظيفة لتربية الاطفال 
ورعاية الأسرة. هكذا نشأت الازدواجية في حياتنا القومية» وظهر الفرق بين الحديث 
الخاص» والحديث العام» بين لغة حلقات الأصدقاء» ولغة الاجتماعات الرسمية. . 
حتى أصبحت السلطة كالجنس والدين محرمات لا يجوز الاقتراب منها» أو كشف نواقصها 
و خطایاها! 


فما هو موقف الفلسفة بل العقل العربي إزاء هذا الواقع؟ يقول حنفي: «الفلسفة 
لیس لها موضوع الا احرية» ولا غاية الا التحرر» وقد شغل الوضوع مفکرینا 
القدماء. ۰ ۰۷۰ أما الیوم «فنحن نفتش عن الحرية»! 


وینحی هشام غصيب باللائمة على الخطاب الثقافي العري المعاصر لأنه يتسم 
ب «التهويل» و(التعميم»» «فحين يتناول الديمقراطية» مثلاً» يتناولها في المطلق ولا يحدد 
نوع الديمقراطية القصود. ولا امکاناته في الجتمع العربي العاصر؛ ولا طبيعة الفغات 
الاجتماعية التي تصبو إلى تحقيقه وترفع راياته بالفعل» كما أنه يصمت عن التناقضات 
الجدلية التي تدخر جسد ثلة من ألوان الديمقراطية» والتي تجعلها تتعايش مع أقسى أنواع 
الاستغلال والاغتراب والشقاء. . . فتراه يوهم الجماهير العربية بأن خلاصها من العبودية 
والتبعية والاستغلال انما يكمن في عصاً سحرية تنتظر من يؤمن بها من الزعماء العرب» 
الديمقراطية! وبدلاً من أن يبرّز قضية الديمقراطية بوصفها بُعداً من أبعاد المحنة الحضارية 


(۲۷) حسن حتفی» #موقفنا الحضاريء»» ورقة قدّمت إلى: المصدر نفسهء ص 178 -9و", 


5 


التشعبة الابعاد. التي تمر بها الأمة العربية» فإنه يختزل هذه المحئة بكل حيوتها وتشعبها 
وتعقدها إلى تصوره الهزيل للديمقراطية» انه بحق خطاب اختزاي فی ص 2 

ثم وقف غصيب طويلاً عند مبحث «نحن والديمقراطية» مستعيئاً بنصوص لزكي 
نجيب محمود من کتاب التجدید. عزا فیها «أزمة الدیمقراطیة» إلى انعدام الديمقراطية 
ومنهومها في التراث السياسي العريي» ٍل جانب فشل الجتمع العربي في |قامة ابسور 
مع «الديمقراطية اللیبرالیة» الغربية . 

ناقش غصيب هذه الآراء مناقشة نقدية» وکشف خطاً بمضهاء وأکد عدم خلو 
تراثنا من «التجربة الديمقراطية»”" "© ولكن المشكلة تكمن» في جملة ظواهرء منها: 

- عجز الفئات الحاكمة عن استعمال جهاز الدولة الحديث استعمالاً ديمقراطياً . 

ضخامة الضغوط التي یعانیها الجتمع والدولة. 

ثم يلخص لنا حقيقة أزمة الديمقراطية التي يعزوها إلى: 

الميراث المتخلف لأنظمة الحكم والحكام. 


لذلك يتوجب على «العقل العربي؛ ان يتعامل مع قضية الديمقراطية في ضوء 
الأسلحة العلمية والنقدية التي عليه أن يتسلح بها وهو يمخوض تجربة حساسة! 


ووجدنا ناجي علوش" " من آکثر الباحثین استغراقاً للبعد الفلسفي الغربي وهو 
يفتش عن العلاقة بين الرية والديمقراطية والعقلائية. 

يتحدث علوش عن «العقلانية» کاتجاه نلسفي انساني» القصد منه ادراك العام 
والتعامل معه عقلیا خارج أوامر الكئيسة» حتی نشأت فکرة «التقدم» ردا على هذه 
الاوام فتحدث جون لوك (۱۲۱۳۲ - ۱۷۰۶) فی محاولة عن «الحكومة المدنية»» كما 
حدث مونتسکیو (۱۱۸ - ۱۷۵۵) عن روح القوانین؛ وجان جاك روسو (۱۷۱۲ - 
۸ عن العقد الاجتماعي. في هذه الظروف ولدت فکرة لالعقد الاجتماعي» و#إرادة 


(۲۸) هشام غصیب» نحن والفکر الستورد»» ورقة قَذمت ال: الفلسفة العربية العاصرة (مواقف 
ودراسات): پحوث الوقر الفلسفي العربي الثاني الذي نظمته امامعة الاردنية (بیروت: مرکز دراسات 
الوحدة العربیت ۰۱۹۸۸ ص ۰1۳۸ 

(۲۹) الصدر نفسه ص 411 - 484٩‏ 

(۳۰) ناجی علوش «العقلانية فی المارسة السياسية العملیة» الوحدة (الرباط) السنة ۰۵ العدد 
۱ (کانون الأول/ دیسمیر ۰6۱۹۸۸ ص ۱۷ - ۰۱۵۱ 


YoY 


الشعب» لتکون ردا على «الحق الالهي في السلطة» وحق بعضهم في السلطة الطلقة! 
وليمهدوا لأفكار الثورة الفرنسية في الحرية والإخاء والساواة. 

لقد كان للظروف المتعجددة فضل إطلاق القوى الجديدة» كما يقول علوش» الذي 
يعزو ولادة «العقلانية» فى الغرب إلى «الرأسمالية»» ولا سيما فى دائرة السياسة. 
ونظريات العقد الاجتماعىء وفصل السلطات» وإرادة الشعب الحرة» وفي الوقت نفسه 
أباحت الرأسمالية «احتلال الستعمرات وتأیید الانظمة القمعي ومحاربة القومية!». لهذا 
السبب أخضم الباحث العقلانية الغربية للفحص في ضوء المارسة السیاسیة» فکانت 
ملامحها تشير إلى : 

- تجاوز القطعية الدينية بفضل الخطاب العلماني الذي تبنته هذه العقلانية. 

جاوز مفاهيم الفلسفة السياسية المحدودة المفاهيم في الحكم المدني والمساواة 
وحقوق الانسان» إلى مستوى جديد من المفاهيم عن الطبقات والجماعات والنقابات. 

- فصل الأخلاق عن القوانين الدينيةء ويما يؤكد إن «العقلانية ثورة فكرية دائمة 
وثورة اجتماعية دائمة»۲ ۳ 

أما بعد قرن من الزمان (۱۸۷۵ - ۰۱۹۸۸ فيقف الباحث حائراً بين منطلقات 
نظرية غربية عن «(الحرية والديمقراطية» في المجتمع الغربي» وواقع عربي يعانٍ «محنة 
الحرية», قائل: (ما هي مشكلة الحرية تطرح إشكالاتها دون ان تجد من يجرؤ على 
مناقشتها بحرية»» والسبب كما يستعيره من المفكر الماركسي عبد الله العروي هو تأن 
الدولة العربية ما زالت لاعقلانية» واهنةء وبالتالي عنیفة» ... وهي بالتالي لا دولة بالعنی 
الحديث ولاعقلانية»!”". إن هذا الحكم المرير على «الدولة العربیة» ظل عائماً بين الأنظمة 
«الملكية المستبدة» ولالامارات والشایخ» و«الأنظمة السياسية العميلة للأجنبي» التي شكلت 
جبهة عريضة ضد الحق العربي في الثروة والسعادة والحياة المرفهة. 

ووقف مصطفى حجازي على أهمية الديمقراطية والإجاع حولها لسببين: الأولء ان 
الديمقراطية من آکبر آزمات الوطن العربي على صعید الواقع. الثاني» استقطاب 
الديمقراطية اهتمام جميع الباحثين (نظرياً)» إلى جانب عموم اا 

إن جل الدراسات التي تناولت أزمة الديمقراطية في الوطن العربي”"" ترى «أن لا 


(۳۱) الصدر نفسه» ص ۱٩4‏ ١ه‏ 

() الصدر نقسه» ص ۱۵۷. 

(۳۳) انظر: ابراهیم سعد الدین» «مقدمة»» في: أزمة الديمقراطية في الوطن العر: بحوث 
ومتاقشات الندوة الفكرية التي نظمها مرکز دراسات الوحدة العربية (بیروت: الرکز» ۰)۱۹۸4 وقد 
تضمنت هذه المقدمة تلخيصاً لاعمال الندوة. انظر أيضاً: خالد الناصرء «أزمة الديمقراطية في الوطن 
العربي»» في: علي الدين هلال [وآخرون]ء الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العري» سلسلة كتب 
المستقبل العري؟ 4 (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربية» 7{ . 
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خلاص للعالم العربي إلا بالوحدة والدیمقراطیة*؟* وبپذا فقط تتشکل شروط الشروع 
اضاري العربي احدید» الذي بضم حلولا لعاناة الانسان العري البومية «ویجول دون 
تزاید القهر والکبت السياسي». والول حقاً ان مذه العاناة تزایدت مع صعود الأحزاب 
الثورية التقدمية التحررية إلى السلطة في بعض الأقطار العربية؛ الأمر الذي يفصح عن 
ازدواجية «الشعارات» و«التطبيق» إلى حد الإهدار قيمة الإنسان؛ وهارتباك العلاقة بين 
السلطة والجماهيرء والثروات؛ والحياة»» وینعکس سلباً عل کرامة الانسان (الرأت 
الطفل الشیخ). .. بفشل الانظمة عن استیعاب هموم الناس. 


لا تتصل أزمة الديمقراطية» كما يراها حجازي» بالتعبير عن الرأي والمشاركة فى 
صنع القرار السياسي آو تنفیذه بمقدار ما تعني هدر قيمة الانسان وفقدان قدسية وجوده 
الإنساني» من ناحية» وفقدانه السيطرة على مصيره ازاء القوى المحيطة» من ناحية أخرى. 
المسألة إذاً «تتعلق بکیان الواطن ذاته وصناعته لصیره» بعد أن أصبح «القهر هو الاسلوب 
السائد في العلاقات الاجتماعية» علاقة تسلط من الأعلى إلى الأسفل» عن طريق التماهي 
بالمتسلط» من الادنى» لأن مثل هذا التسلط «يلغي دور العقل؟ وقيمته ويحوله إلى كائن 
«يجتر ذاته ويكرر خبراته وأفكاره؛» وبذلك يخسر الحصانة التاريخية التي تعين الانسان على 
«اعلان هویته وتطویرها». ۱ 


إن فققدان الحصانة التاريخية كان وراء الإساءة للديمقراطية» حتی للناس الذي 
«وصلوا إلى دفة الحكم بواسطتها». تلك هي صعوبة و«محنة الدیمقراطیة» التي بقیت مفتقرة 
إلى المقدمات التربوية والتاريخية التي تقوم على احترام الآخر واحترام الواجب ومسؤوليته 
العامة » ومن غير هذين الشرطين لا يمكن بناء المستقبل العربي العقلاني» الذي یستعید فيه 
الانسان العربي کرامته وقیمته الانسانية» ولا یمکن اطلاق طاقات الفرد لصالح الفرد 
واطحماعة. ومتی ما توفر هذان الشرطان. حق للسلطات ان تکتسب مشروعیتها 
الدستورية والشعبية. ومن أجل أن يعرف الانسان العربي دوره في مثل هذه «المعركة٤»‏ 
نحى عبد الرحمن منيف على المثقفين العرب المتأثرين بالفكر الغربي والداعين إلى نظرياته 
ونمط حياته والمتعلقين بالعقلانية الغربية» باللائمة؛ لأمم یرون العقل العري متخلفاً 
بطبيعته» وعاجزاً عن استثمار «العقلانية الغربية و العلم الغریی»*۰۳ مم آن الطلوب 
جماهیراً وحضاریاً وجود الديمقراطية القيدة للحاکم» والالك والقوي. کما هي أماناً 
لعموم الواطنین: «هذا هو الدرس الذي مجب آن یستوعبه الذین حکمون. الذین 
يملكون» والذين بأيدهم القوة» قبل الآخرين» لأن الحكم لا يدومء ولأن الملكية قوة 


الراهتت» الوحدة السنة ۰۵ العدد ۵۱ (کانون الأول/ دیسمبر ۰6۱۹۸۸ ص ۱۱۵ - ۰۱۱۲ 


(0) عبد الرحمن منیف. الديمقراطية آولاً. .. الديمقراطية دائماً (بیروت: السسة العربية 
للدراسات والنشرء ۰۱۹۹۲ ص ۰۱٩‏ 


۳۵۹ 


مؤقتة» ولأن القوة كثيراً ما تتحول ضد صاحبها» من هنا تبدأ العقلانية» ویبداً التعامل 
ضمن منطق یتجاوز القوة الغاشمة آو لفاجاة. ۰ . أو الصدفة»"؟. الديمقراطية هي 
«المناخ. . . الذي يرسخ العقلانية ویسمح بمناقشة القضایا كافة تمهیدا للوصول إل انضل 
احلول. . . وهي التي تساعد عل الانتقال الهادیء والتدرج والمنطقي . . .» 
العلاقات والقناعات والول. 


ثالثاً : الفلسفة والوقف العقلاني النشود 
من الديمقراطية ومسألة ال حرية 
كان للجلسة الحوارية المنعقدة على هامش المؤتمر الفلسفي العربي الثالث (عمان 
۲ فضل تسليط الضوء على دور الفلسفة في تشكيل المجتمع العربي مستقبلاء بعد أن 
توزعت الأجوبة المذكورة بين نظرة واقعية وأمل مستقبلي يعتمد الدور الاجتماعي للفلسفة 
من غير أن تغيب عن ذلك الحوار المسحة المتشائمة! 


إن ظروفنا المعقدة تفرض عليئا الاعتراف بصعوبة الفصل بين «الفلسفة؛ كنشاط 
فكري مطلوب» والأبعاد العقيدية (الايديولوجية) للمفكرين العرب» وهم يعيشون محنة 
جتمعهم المشحون بالمشكلات المستديمة» مثل (التجزئة والاستلاب والاستغلال؟. يتوجب 
على الفلسفة أن تميز نفسها في عملية البناء المعرفي للمجتمع العربي. ومهمة الفيلسوف 
انتاج الأجوبة التي تأخذ بيد الانسان وتشخص مشكلاته الأساسية» مثل الحرية والعدالة 
والمساواة من خلال علاقة توافقية مع الجتمع ومؤسساته الشعبية والرسمية المتنوعة. 


ولا كان «الفكرة قوة تاريخية لا يمكن تجاهلها في عصرنا الراهن» فإن للفلسفة في 
وطننا العربي - إذا ما تسلحت بشروط «العقلانية النقدية» ‏ القدرة على «تششخيص الخلل» 
و«اقتراح الحلول» و«تحقيق قعل التجاوز» الذي بحث عنه آنصار الوقف التفائل» وحار 
بسببه أنصار الموقف المتشائم. عندهاء ستكون «الحقيقة العربیة» متطابقة مع *الواقع العربي» 
ومعبرة عنه» بعد قلب ذلك «الواقم» لیکون في مستوی الأهداف العبرة عن هذه 
احقيقة . 


فإذا كان «ضعف روح النقد؛ و«غياب النص الفلسفي الأصيل» وعدم الاعتراف 
بالتعدد والتنوع سمة النص الفلسفي في النصف الأول من القرن العشرين» فان «انفصال 
الفكر عن الحياة» وغياب جدل «الفلسفة والواقع» وضعف «علاقة المفكر بالمتلقي»؛ أدى 
إلى استشراء النتاج الفلسفي «التلفيقي؟ و«الانتقائي؟ غير النقدي والمهادن» وإهمال الآثار 





المصدر نفسه» ص ۰۲۷ 
(۷) المصدر نفسه» ص ۰۲۸ 


۳۹۰ 


السلبية للعوامل الخارجية الضاغطة» التي حالت وتحول دون حصول الإنسان العربي على 
حقه الطبيعي في العيش الحر الکریم» وغياب الحرية» والعدالة» كحقوق» بغياب 
الديمقراطية كوسيلة في ضمان هذه الحقرق» والعتلانية کمحرك لهذه الوسيلة وسببا. 


كل ذلك فرض عل المشتغلين بالفلسفة والساعين إلى «عقلانية نقدية» فاعلة» أن 
يعملوا على «انتاج النص الفلسفي العربي الابداعي» وبناء صرح معرفي يجمع أدوات 
الفلسفة إلى آمال «الايديولوجيات؟ البئّاءة» من حيث اقترابها وتعبيرهًا عن مشكلات انساننا 
العر » وتسلحها بالمنهج العلمي والتحليل الاجتماعي وتوسيع دائرة المرجعية المعرفية 
وإعادة النظر في شروط النهضة والتحدیات. 


هذا جميعه يضعنا أمام سژال جذي خلاصته: آلیس من حقنا آن نتحدث عن «محنة 
الدیمقراطیة» في ظل غیاب «العقلانية» أم ان الأمر على النقيض من ذلك؟ كما هو شأن 
المغتربين الذين يرون «العقلانية؛ ثمرة من ثمار «الرأسمالية»! ولا سيما بعد أن قدمت إلينا 
الأدبيات «السياسية»» «لا الفلسفية»» الديمقراطية وكأنها وصفة «سحرية» لحل المشكلات 
«الرکبة» للشعب العربي من غير أن ندرك طبيعة هذا الحل» ولا طبيعة التضليل الذي 
انطوی علیه مقهوم الديمقراطية «العائم» هذا؟ 


ومن أجل ان نخرج من زحة الاراء السابقة وتعقیداما» ولا سیما التشائمة منها» 
نقول: إن الديمقراطية التي نقصدها «تجربة حياة»» لا تتحقق خارج شروطها التاريخية 
والاجتماعية بعيداً عن «الوصفات الجاهزة»» ومن أبرز سماتها: 


١‏ انبا تجربة حية لا تنبت إلا في متاخها الوضوعي والتاريخي» لكي تعطي ثمارها 
الانسانية» وأعني بباء احترام الرأي الآخر والتعامل مع الحياة على أساس الطرق المتوازية 
لا المتقاطعةء والاعتراف للآخر من المواطنين بحق رسم مسار حياتنا المشتركة ما دام 
يمتلك حق المواطنة من غير ان يستغل هذا الحق في مصادرة حقك انت آو حقوق غيرك. 


؟ ‏ إن المنطلق الديمقراطي في حياة الشعوب يبدأ من حيث يؤمن الجميع بأن 
مصلحة «الوطن» فوق كل اعتبار #ذاتي» للحزب أو الجماعة أو الفردء إلا إذا اعطى هذا 
الحزب وتلك الجماعة الوطنّ أكثر من الآخرين» وتلك مسألة لها حساباتها 00 
ولا وأخيراً في دائرة مصلحة الوطن وتتطلب حشدا ا للطاقات من أجل خير الجميع. أما 
مؤسسات الدولةء فتكون في خدمة الجتمع لا عبعاً عليه. كما يكون «الموقع' الاداري في 
خدمة الوطن والاخلاص له» لا وسيلة للتسلط والاستعلاء. 


۳ - تعني الديمقراطية التي تشد مشارکة في التخطیط والتتقیذ» ووضع الإنسان 
الناسب في الکان المناسب» وهي لا تصادر الحقيقة أو تحتکرها إيماناً منها باختلاف 
الا مکانات» وتنوع الاجتهادات وتفاعل الارادات» وتفاوت الهمم في التعبیر عن 
«البرنامج؟ العام للديمقراطية على طریق بناء «الوطن» و9الامة». 


۳۹۱ 


ء - یکون الفرد في الديمقراطية اللشودة» «وسيلة الدولة وغایتها؛ في تحقيق 
(شخصیته»؛ کما یکون هذا الفرد فی خدمة السست لا العکس» ویترك للاداري تفجیر 
الطاقات من أجل دفع عجلة التقدم إلى أمام» وبعدها یغادر! نقول هذا من غير أن نبخس 
ديمقراطيات الآخرين حقهاء على الرغم من أن التجربة الديمقراطية «الغربیة» لا تفصح 
إلا عن إرادة «الأقلية» المشاركة في التصويت قياساً على «الأكثرية الصامتة؛» والشواهد 
على ذلك أكثر من متواترة. مع ذلك» فإن هذه «الممارسات» الناقصة هي وسيلة المجتمع 
في تجنب الهزات العنيفة» حين «تخلو» السلطة من قيادتهاء لأي سبب كان. فأين شعوب 
العالم الثالث من هذه التجربة» بل أين هي من «غنة» الديمقراطية التي تحولت إلى عبء 
على الشعوب بسبب غياب شروط ولادتها الموضوعية والتأريخية» إلى جانب غياب الوعي 
الديمقراطي الذي ينتهي إلى نتائج تناقض روح الديمقراطية؟ 1 


١‏ - واقع الديمقراطية التي عرفها العرب في القرن العشرين: رؤية نقدية 
عانى وطننا العربي ازدواجية الموقف الغربي الذي يدّعي «الديمقراطية؛ من جانب» 
ويصادر حقوق هذا الشعب من جانب آخر» لذلك راح الستعمر یزرع بذور الفتنة 
والعجزئة في العالمين «العربي والاسلامی» من خلال سياساته ووسائله الاعلامية» ومراکز 
البحوث السرية والعلنية. فعمل على خلق روح العداء والتقاطم والانغلاق على الذات من 
زاوية واحدة» وانكار الرأي الآخر ومصادرة الحقوق المشروعة» والتعامل مع الحوادث 
والأعدات والظواهر برؤية «الممر الواحد» لتشكل هذه «الأمر اض؟ معيقات «الديمقراطية؛ 
في الوطن العربي» بعد أن استغل الأجنبي «الواقع التعددي؟ ‏ دينياً وقومياً وطائفياً 
واجتماعاً - لیحول دون نمو تجربة ديمقراطية سليمة في وطننا العربي الکبیر إلى جانب 
تشجيع المستعمر ظاهرتين خطيرتين: الأولى» الحركة الصهيونية لكي تجمل وجودها في 
ب إسفيناً یدق بين الشرق والغرب» بل بین عرب آسيا وعرب افريقيا. والثانية» 

احتضان الانظمة السياسية الرجعية التخلفة وتشجیعها وجایتها. 


وبامکاننا تلمس الثار الدمرة للديمقراطية الفرییة ۳ في الوطن العريي من خلال: 
غیاب الرية بجمیم اشکالها» بسبب غیاب الضمان الدستوري لها في الانظمة 


ب - ضعف الوعي الديمقراطي وغیاب الصحافة ارة الناقدة في الکثیر من 
الاقطار العربية . 


(۲۸) علي حسین امابري. الأطر الفلسفية لنظرية العمل البعثية (بخداد: الدار الوطنی ۰)۱۹۸7 
ص ۰ - ۰۲۲۰ 


۳۹۲ 


ج - الفوضی السياسية والاجتماعية والاقتصادية وغیاب التخطیط العلمي والتربوي 
والاقتصادي . ١‏ ۱ 
ستشراء النزعات «الأنانية» والعرقية والذهبية والاقليمية على حساب ووحدة 
الو 20 ۱ 
ه ‏ غياب الممارسات الديمقراطية الصائبة على الصعيدين السياسي والتنفيذي. 
الانغلاق عل الذات (حاکم سلطةء حزب؛ جاعت فرد) وغلبة الرؤية 
الأحادية على العلاقات الرسمية. 
ز - التطیر من مبداً «النقد والنقد الذاتی» والوقوع في مطب المذوف من السلطة 
(المقدسة». 
ح - اعتبار الديمقراطية الشكلية «السائبة؟ وطقوسها الانتخابية الدورية غاية بح 
ذاتها ل «المباهاةة» ولیس وسيلة لغاية آسمی هي سلطة الشعب. 


ط ‏ النظر ال الديمقراطية کمسألة سياسية وحسب؛ لا مسألة حياة شمولية . 


ي - تغلیب العنف والقوة في فرض الرأي على الآخر ين اطمرکات 0 


- العرب ومفهوم الدیمقر اطية العقلاي - النقدي 
كشفت لنا الصفحات الفائتة عن العقلانية واحرية والديمقراطية! حقيقة مهمة هي 
أن مصطلح الديمقراطية ذاته» متفاوت في التعريف والمضمون» ومع ذلك تجیع الادبیات 
السياسية المتنوعة» على حقيقة تقول : ان الديمقراطية تعني حکم الشعب أو سلطة الشعب 
أو حكم الأكثرية وصولاً إلى «النظام السياسي الذي يكون فيه القرار للشعب أو حكم 
الشعب لنفسه بواسطة ممثليه؟. 


غير أن هذا الإجماع على المعنى «اللغوي؛ للمصطلح يتلاشى حين يصيح الحديث 
عن «مفهوم الديمقراطية؛ العملٍ» وذلك بسبب اختلاف المنطلقات الفلسفية التي نظرت 
مثها هذه الجماعات الى الحياة السياسية مقترنة مرة 2 بالاقتصاد والاجتماع والفک 
ومنفصلة في آخری عنها. وهکذا یصیح «التطلق الفلسفي والايديولوجي» آساس الوقف 
«التطبيقي» من الديمقراطية» وهو أمر يعود ‏ في بعض جوانبه ‏ إلى الفكر الغرب 
ومواقفه : 

أ الرأسمالية» كما وجدناء نظرت ای الديمقراطية من منطلق افردي - لیبرالی*» 
بدت معه وكأنها ثوب فضفاض تحكمه الملابسات «الذرائعية» ودوانعها الادیة» وفي ضوء 


۳۳ 


مقدار «القوة» الكامنة في «مثل الحزب» إلى جانب معايير الخاه والمال والسلطة والفاعلية» 
حيث يلعب «الإعلام العلمي السيكولوجي المقنن» أدواراً كبيرة في تغيير الاتجاهات 
والقناعات للأفراد والجماعات» إلى أن تتكشف هذه الديمقراطية من خلال الطقوس 
الانتخابية «الدورية» وفق حسابات معروفة المساحة والمديات (ولا سيما فى الديمقراطية 
الأمريكية) والأنظمة التي تقلدها. ١‏ 


ب - التجرية «الشمولیة». ولا سیما الشیوعي ذهبت ال الفهوم الجمعي للحرية 
في تعاملها مع (الفرد؟ لاعتمادها عل دکتاتورية العمال. وأصبحت نتائج هذه التجربة 
معلومة للجميع في العقد الأخير من القرن العشرين» من غير أن تخلو هذه التجربة من 
انجابيات تتصل بحماية الطبقات الكادحة من استغلال المستغلين» لكن منتها القاتلة كانت 
في مصادرتبا -خصوصیات الانسان الفطریة» ومعاملته معاملة «میکانیکیة» تلاشت يسببها 
هذه التجربة! 

ج - بين هذه وتلك» جاءعت تجرية العالم الثالث «التابع؟ و«المستقل؟» ولا سیما في 
وطننا العربي الذي عانى تشويه الديمقراطية منذ مطلع القرن العشرين . و تنجح أية تجربة 
قطرية ديمقراطية في الاقطار التي خضعت للفرنسيين أو الانكليز أو الایطالیین أو 
الأمريكان لاحقآء إلا شكلياً! إلى أن جاء موقف القوى «العقلانية ‏ العربية ‏ النقدية؛ ممثلاً 
ب #الديمقراطية الشعبية» التي ارك معها وسائل التعبير عن شعبية السلطة والحاكم؛ من 
غير أن يُفسّح لها الجال لكي ت کی الا ال 
«الاستعماري الصهيوني» لحرمان مذا الشعب من بناء حیاته الحرة الکريمت من جانب؛ 
وللإيقاء على حالة الضعف والتخلف والتبعية من جانب آخر» وهو ما فرضص على 
«التجربة الديمقراطية العقلانية» حصاراً شديداً في بعضص الأقطار التي حاولت بناء 
جربتها الذاتية مثل مصر والحزائر والسودان واليمن.. . الخ. لذلك بقيت تجربة متعثرة 
حاول الغرب احتواءها وربطها بعجلة «الديمقراطية اللیبرالیة» تدريجيا! 


خلاصة 

إن مشكلة الديمقراطية في وطننا العربي لم تنفصل عن قضية «العقلانية؛ ولا عن 
إشكالية «الحريةة؛ كما لم تنفصل عن سیافها التاريخي والواقع السياسي والاجتماعي 
وفلسفة «الدولة». لذلك تأثرت هذه «الديمقراطية» سلباً بمشكلات (العقل والحرية» 
وتعرضت لسلسلة من الاختناقات والضغوط اثارجیة» ولالداخلیةه» فتفاوتت - لهذه 
الاسباب - صيغ التعامل مع الشعب ومؤسساته في هذا القطر العربي أو ذاك» بتفاوت 
«الفكرة و«سبل التطبيق؟» ع إن الفرصة التاريخية لإنضاج «تجربة ديمقراطية» حقيقية» في 
ميداني الحقوق والواجبات المدنية والسياسية» لم تتوفر للغالبية العظمى» كما أن «شروط 
وعي الخرية؛ ذاتها كانت هي الأخرى «غائبة؛ بسبب القطيعة المعرفية في ظل «العثماتيين؟. 
والعزو الاجنبي والاستبداد السياسي والفكري في ظل الحقبة الاستعمارية الغربية» آسهم 


۳۹ 


في تشويه «العقل العربي» والا ساءة إليهء وتشتیت جهوده. كما شوهت افكرة الحرية؛ 
نفسهاء وغیبت الشکل الديمقراطي السلیم للعلاقة بين «السلطة والشعب»» وعرّضت 
الثقة الواجب قیامها في ما بینهما للضرر» وجعلت «موسسانها السلطویة» عبثاً على 


ولا کانت الواقف الفكرية «العربیة» محكومة بمناهج المفكرين ومنطلقاتهم الفلسفية» 
انعکس هذا الوضع عل لوحة الفکر العريي العاصر» فکشفت عن تعقیدات الشکل 
الرسمي للعلاقة مع الشعب» وأظهرت عجز «العقل» النقدي آو «رفضه؟ «التجارت» 
القطرية التي بقيت أسيرة «عغقده ذاتية اصطبغ با #السلوك السياسي یی نينا 
لتوجهات هذا الحاكم أو ذاك! حتى خسرت الأمة الکثیر من العارك؛ وضیعت الکثیر من 
الحقوق. من هنا جاءت «المقلائية - العربية ‏ التقدیة» قبل نصف قرن جواباً قومياً انسانيا 
قاری جديداً عن مشكلات «العقل العربي» و«الواقع العربي؟ المبتلى بالاستبداد 
والاستغلال والتجزئة . 


حور (ژناس 
العقل العربي وتحدیات التبعية الفکرية 


الفصل اناس عم 
العقل والنهضة: 
مناقشة أخرى لموضوع الأصالة والمعاصرة 


سعدون جادي 0*) 


ات 

قيل لأبي تمام: «لاذا لا تقول ما يفهم؟٤»‏ فأجاب: «لاذا لا یفهم ما یقال؟» وطالا 
اعتبرنا ذلك حوارا بین موقفین متعارضین» إنني أميل إلى اعتبار أن الرأيين صحيحان. فإنني 
إن أردت أن أكون مفيداً في ما أقول» فعلي آن آقول ذلك بواضح العبارات» وآن یکون 
هدفي أن أصل إلى أذهان من یستمع ال . الا أنني كذلك أتوقع أن يبذل المتلقي بعض الجهد 
لفهم ما أقول. وبذلك يكون على كلينا مسؤولية تحقيق الهدف مما نقول أو نكتب. وعلى 
أساس هذا الفهم يكون جواب أبي تام وسؤال من سأله صحيحاً. 

والآن لنبداً بالتعاریف. ما القصود بالعقل في هذا الصلد؟ 


إيجابياً يعني التعريف» العقل كملكة تحليل الأمور المتشابكة أو المختلطة أو المتفاعلة» 
أي فصل الظاهرة إلى عناصرها الأولية» ويعني ذلك استخراج علاقات السبب والنتيجة 
يأشكالها البسيطة والمعقدة كافة المتصلة ببخط مستقيم» والمتصلة بدائرة مغلقة. ويعني أيضاً 
التقییم بحسب قواعد البدیهیات والفهم الشترك أو ما يمكن أن يطلق عليه الحصافة عن 
طريق المقارنة الكمية أو النوعية. ومن حاصل عمليات توصيف الأشياء وتحديدها كظواهر 
ومعلومات» وتحليلها إلى عناصرها الأولية» واستخراج العلاقات السببية فيها ووضعها في 
ميزان المقارنة الرقمية أو الوصفية» يستطيع العقل التمييز وإصدار الأحكام على الصالح 
ودرجة الصلاح» وعلى غير الصالح ودرجة غير الصلاح» أي التمبيز بين الأمور. 


(#) المجمع العلمي العراقي. 
۳۹۹ 


العقل یعنی» بحسب هذا التعریف. العقل الذي یتوفر لدی الانسان السوي کقدرة 
على التحليل والتمبيز والحكم على الأمور الاعتيادية اليومية في الجالات کافة. 

وبعبارة آخری انه العقل بالععریف الاعتيادي البسیط الذي یفهمه الانسان 
الاعتیادی السوی عندما بنطق هذه الکلمة. فعندما نقول ان الأربعة آکبر من الثلائت 
نقرل ذلك بفاعلية العقل» وعندما نقول ان الصحة آفضل من الرض» نقول لك بفاعلية 
العقل وهکذا في فعالیات العقل كافة في حیاتنا اليومية الاعتيادية. 


وبدرجة آکثر تعقیداً وارتقا يعني العقل کل ما تنطوي علیه الطريقة العلمية من 
شروط وأحکام وفعالیات من آجل تکوین العرفة» آي استخدام الدلیل والاسترشاد 
بالعلومات والبیانات وقواعد النطق والحاکمة العقلية في الاستنتاج» والاعتماد عل 
التجربة العملية ومراعاة القواعد التفق علیها في الاحصاء. .. الخ . وهو ما يقترن عادة 
پطريقة البحث العلمي. ومن ذلك یتبین آن القصود بالعقل نما هو طريقة ومنهج آکثر 
منه محتوى» أي انه طريقة النظر إلى الأمور والمنهج الذي نتبعه في تكوين المعرفة والتوصل 
إلى الأحكام على الأمور موضوع البحث. 


ولزيادة الإيضاح» يوصلنا ذلك إلى موضوع ما هو ليس مقصوداً بعد أن أوضحنا ما 
هو المقصود. ليس المقصود بالعقل ذلك المحتوى الروحي الذي تحدث عنه هیکل وسماه 
أحياناً بالروح أو بالفكرة المطلقة» وجعل منه عن طريق التناقض الجدلي القوة المحركة 
للتطور في الکون والذي قلبه ماركس من قوة روحية فكرية إلى قوة مادية. كما أنه ليس 
العقل الجرد الذي تتحدث عنه الذرائعية عندما نفت وجود عامل روحي في الإنسان» 
واقتصرت على العقل كقوة عضوية بمقدورها تمييز ما هو في مصلحة الذات ومسجم 
أهدافهاء وما هو غير ذلك» حيث توصلت في النهاية إلى ما يسمى بالمثالية الذاتية . 


ات 
ذلك عن تعريف العقل» فما المقصود بالأصالة» وما المقصود بالمعاصرة؟ 
تعني الأصالة الحافظة عل الشخصية القومية والاستقلال وذلك بالتمسك بأسس 
الجتمع» فما هي آسس مجتمعنا؟ إنها القومية العربية» أي اننا أمة مستقلةء لنا لغة خاصة 
بناء ولنا مثل علیا معظمها مستمد من الاسلام؛ ولنا تقالید وعادات متوارثة خاصة بنا. 
تلك هي الثوابت التي تبقي الجتمع متماسکاً موخدا مستمراً مستقلاً عن غیره من 
المجتمعات . أما آثار ذلك فهي الرضا والاعتزاز والتمسك باستقلال الشخصية والدولة. 
إنها تحفز التفكير وتثير الخيال والحركة والتفاعل مع العال وتجعل المساهمة في تقدم 
البشرية ممكنة» وبذلك تخلق الشعور بالأمية. با حافز وحاية للاستقلال ومحرك للتقدم 
ومنبع للأمل والتفاؤل» وأساس الصحة للمجتمع» كما هو الحال بالنسبة إلى الصحة 
النفسية والعقلية للفرد. فهي التحقیق الفعلي للقومية كرابطة اجتماعية» وعلاقة بين 
۳۷۰ 


الأفرادء ونظرة إلى الماضيء وعلاقة بالآخرين وتطلع إلى المستقبل؛ أي الأمور الني تخلق 
الشعور التاريخي . 

إن هذا الطموح والرغبة في استقلال الشخصية والعمل من أجل تثبيت الكيان 
القومي يلقى اليوم المقاومة من القوى المجبولة على الهيمنة الطامعة في الأرض والثروة» 
فهي تعمل بالضد بشتی الوسائل العسكرية والسياسية والاقتصادية والثقافية. إن تاريخ 
الاستعمار في العالم» وتاريخ الاستعمار في الوطن العري» يوضحان تفاصيل كيف حدث 
وت ذلك ور ام معروف کیفب. از مزجاً من الوسائل التدميرية الاقتصادية 
والسياسية والعسكرية والثقافية یستخدم بحذق وياستمرارية من أجل فتل الشعور القومي 
حيثما يوجد» بما في ذلك في وطننا العربي» من اجل اخضاعه والسيطرة عليه. 

للاصالة جذور في المجتمع العربي وقری تدافع عنها. وقد اتخذت الأصالة بمعنى 
مقاومة الذوبان بالآخرين أشكالاً عديدة. ففى العهد العثماني الأول» كان الانعزال 
وتكريس الموجود وممارسة الإسلام في جانبه الشكلي في الغالب» فحق عليه تسمية الفترة 
المظلمة. ثم جاءت مرحلة التململ في داخل الدولة العثمانية والشعور بالاستقلال 
وتكوين الدولة العربية الموحدة وظهور حركة القومية العربية. ثم احتل الغرب معظم 
الأقطار العربية» فتطور شکل آخر من آشکال الدفاع عن النفس هو الاستقلال السياسي 

عن الغرب» إلا أنه كان مقصوراً إلى حد بعید عل الجال السياسي وضمن ای الذي 

أقامه الغرب (الدولة القطرية)» وكانت النتائج كما نعرف ونحصد الآن. + ثم أتى تى الشكل 
الآخر من أشكال المقاومة» وهو الدعوة الإسلامية السياسية. إن هذه الدعوة التي هي من 
حيث الجوهر لا تخلو من توجه صحیح؛ > من حيث إنها تدافع عن الجانب الأخلاقي وامثل 
العليا والحياة الروحية للوسلام» الا آن ما تتمسك به لا يقتصر على ذلك» بل على أمور 
أخرى؛ وريما بصوت أعللى واهتمام أكثر ألا وهو اعتبار النظام السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي الذي كان سائداً في صدر الإسلام صالاً للتطبيق الآن وفي كل وقت قادم» 
الأمر الذي يعني إلغاء التطور البشري» وذلك أمر آخر لا يتلاءم مع النهضة ولسنا في 
صدد مناقشته الآن. 

وجدير بالذكر» لا بل من الأهمية بمكان التنويه بأن الشعور بالكيان والشخصية 
المستقلة ليس مسألة عاطفية أو مجرد شعور نفسي» بل أمر يتعلق بقضية المثل العليا 
للمجتمع وايجاد الحلول للمشاكل المتعلقة بالتطور ويشؤون الإنسان 0 الأمر الذي 
يكون في النهاية حصيلة إسهام الأمة في حضارة العالم وثقافة البشرية» أي التفاعل مع 
العصرء ويعني ذلك الأخذ بالتطور والاعتراف به» وقد بلغ الشعور بالشخصية المستقلة 
درجة النضج بظهور حركة القومية العربية التي طبعت النهضة العربية الحديثة . 

المفهوم الآخر في هذه المناقشة هو المعاصرة أو الحداثة. فماذا تعني وما مضموتها؟ 


تعني الحداثة التفاعل مع العصرء والتفاعل يعني الأخذ بالتطور الذي يحدث خلال 
الزمن بما پتلاءم مع ات الأمة» آي مم مبادئها وصفانها القومیة. فالتطور ظاهرة 


۳۷۱ 


معروفة یتسم بها التاریخ » والانسان في تقدم مستمر في حیاته المادية والمعنوية» والتقدم 
حصيلة إسهام جميع أمم العالمء ولو بلسب متفاوتة. لذلك فهو ملك البشرية ومتاح لها 
جميعها. هذا الكلام عام. أما الحديث الخاص فيتعلق بالعلاقة مع العالم الغربي على وجه 
التحديد. 


وفي هذا الصدد لا بد من القول إنه حدثت في الغرب تطورات اجابية لا بد من 
الاعتراف بها إلى جانب صفاته السلبية المعروفة. فالحضارة الغربية فيها من عوامل القرة 
والتقدم ما نستطيع الاستفادة منه. والصفات الانجابية هذه هي سر التقدم الذي حصل 


به 


القضية المهمة في موضوع المعاصرة هو أنها مقرونة بالغرب» والغرب مجتمع ذو 
نظرة متکاملة للحياة وله نظام؛ ومن صفات النظام آنه متکامل ومترابط الاجزای 
ویصعب عل الأمم التي لا تزال في حالة نبضة آن تتعامل معه بطريقة الاختیار» فتأخذ 
ما يلائمها وتترك ما لا يلاثمهاء على الرغم من أن ذلك غالبا ما یقال في الکلام الجرد. 
كثيراً ما نسمع أننا يجب أن تأخذ من الغرب ما هو لصالحنا ومتلائم مع نظرتنا ومثلنا 
العلياء وترك ما هو غير ذلك. 


إن هذه العملية ليست بالسهولة التي قد يتصورها بعضهم . فالنظام الغربي المترابط 
الأجزاء يحتاج من أجل أن يجرأ إلى أن يكون لدى الجهة المستفيدة مناعة وقدرة على أخل 
بعضه وترك بعضه الآخر. ومجحتاج ذلك إلى مناعة ودور للعقل مهم. 

إن الذي يحدث في حالة التحديث هو الاستغراق وليس الاختيار» فالحياة الغربية 
ليس من السهل تفريق أجزائها كما يحلو للمتعامل معها. وهنا تكمن صعوبة التحديث. 
ولنأخذ على ذلك مثالاً هو عملية التنمية. فالتنمية الاقتصادية تتطلب مواصفات وعادات 
اجتماعية جديدة» وحلول موقف محل آخر من العديد من الأمور. فهي تتطلب أن يحل 
حب العمل محل حب الراحة والبطالة التي يتسم بها المجتمع الزراعي الاقطاعي الراكد؛ 
وأن يحل حب الدخل المادي محل الاهتمام بالمظاهر والعادات الاجتماعية السائدة في 
المجتمع الريفي العشائري. والتنمية تتطلب ازدياد حركة السكان وانتقالهم من مكان إلى 
آخر يحسب توفر العمل وظروف التنمية وقيام المشاريع» بدلا من الركود السائد في 
التجمعات السكانية المغلقة المعزولة القليلة التتقل. ولکن ماذا تعنی کل هذه التخییرات وما 
نتانجها عندما تحصل نتيجة للتنمیة؟ با تحمل في طیاتبا امکانات ضعف الروابط العائلية 
والتکافل الاجتماعی» وتمنی حب الال واضمحلال العادات الاجتماعية. ومسألة حب 
الال وتفضیل التعة التأتية من استهلاك السلم والخدمات الجديدة على ما سواها آمر يعني 
الكثير بالنسبة إلى مسألة الأخلاق العامة وسلوك الفرد وعلاقاته بامله وأسرته وجیرانه 
وبعموم الجتممء وأمر کهذا عندما جدث في مجتمع ضعیف الناعة قلیل اطخبرة في 
التحولات الاجتماعية» یعزضص هذا المجتمعٌ لصدمة قیم جديدة واضمحلال قیم متوارئة 
محدثاً اضطراباً واختلالاً في الشخصية والتصرف» وهو ما تعکسه السلسلات التلفازية 


VY 


المصرية الآن. إن المساوئ الناتجة من صدمة المال وقيام عالم المادة في مجتمع ضعیف الناعة 
يصعب ايقافها عند حد. فالتلقي ليس باستطاعته السيطرة وأخذ ذلك الجزء من حب الادة 
الذي يحتاج إليه كحافز للتنمية وترك الجزء الضار المتطرف منه» أي انه لا يستطيع معرفة 
الحد الفاصل بين الضروري غير المضر والمضر الذي ينتج من الاستغراق والذوبان 
واختلال توازن الشخصية. إن هذه الصعوبة التي تواجهها البلدان النامية أمر حقيقي 
وموضع نظر ودراسات اجتماعية» ولعلها من أعقد قضايا التنمية. 1 


إن تعقيد هذه القضية والصعوبة التي تكتنفها جعلت بعض دارسي موضوع التنمية 
يصل إلى حد الاستنتاج بأنه لا مجال للانتقاء» فالتنمية يجب أن تؤخد كما هي بكل ما 
فیها» وأن المساوئ التي نتحدث عنها ليست إلا الثمن الذي علينا أن ندفعه» إذ لا تقدم 
من دون ثمن. إن هذا الرأي إذا ما أخذ إلى أقصاه. لا بد من أن يوصل فى النهاية إلى 
الاستغراق في الغرب واضمحلال الشخصية القومية والاندماج في المجتمع الغربي. وقد 
كان لبعض مصلحي الشرق شيء من تلك الآراء بدرجة أو بأخرى» وأحسن مثال على 
ذلك هو تفكير مصطفى اتاتورك في تركيا الذي كان كما يبدو يعتقد أن النهضة 
تتطلب تقليد الغرب حتى مظاهر الحياة فيه. 


وتشكل اليابان المثال الجيد على حالة تحقيق النهضة مع المحافظة على الشخصية 
القومية والاستقلال فقد تطورت الیابان وحققت تنمية اقتصادية أوصلتها إلى المنزلة التى 
هي فيها الآن» إلا أنها بقيت محافظة على سماتها وثقافتها وشخصيتها المستقلة وكيانها 
القومي. ومع ذلك فقد كان للوجود الطويل الأمد للقوات الأمريكية في اليابان أثر سلبي 
في العادات الاجتماعية» ما كانت تتوارد عنه المعلومات بين الحين والآخرء إلا أن اليابان 
عموماً استطاعت تحقيق مهضة حديثة متوازنة مع المحافظة على ما تعتبره أصيلاً في ثقافتها 
وسماتها القومية. الموضوع لا يتعلق بقبول التغيير في الحياة الاجتماعية أو عدم قبوله» 
فالتدمية تحتاج إلى حدوث تغيير في ذلك» بل يتعلق الموضوع بدرجة ذلك التغيير وإلى أي 
حد يذهب» وما الأمور التي يتناولها؟ وبعبارة أخرىء انه موضوع التوازن وليس موضوع 
التغيير. كيف يمكن جعل المجتمع يتطور من دون أن يفقد توازنهء ومن دون أن يفقد 
شخصيته وصفاته الجوهرية ومثله العلياء فيحقق الجوانب الايجابية في التنمية ويتجنب 
التتائج السلبية الحتملة؟ 


بت 


ٍن موضوع امحدائة والتطور موضوع یکتنفه التعقید ولا خلو من العوائق النفسية 
والأوهام والأخطاء الفکرية. والسبب ابحوهري هو آن قضية التحدیث والانفتاح على 
العصر مقرونة بموضوع الموقف من الغرب»ء والغرب عال بینتا وبینه حواجز بدأت نتکون 
منذ بداية دخوله النطقة مستعمراً» ومعادياً لأمانيها القومية» حیث کانت نقطة البداية 
اتفاقية سایکس - بیکو ووعد بلفور. لذلك فالوقف من الغرب مسألة یختلط فیها موقة 


۳۷۳ 


مسبق وتؤثر فيها عملية الصراع اع الذي بدأ منذ ذلك الوقت ولا يزال مستمراً. لذلك 
أصبحت قضية الحداثة متأثرة بعامل سياسي لا يمكن تجاهله, فأصبح من الصعب على 
الكثيرين رؤية الجوانب الايجابية في الخياة العصرية السائدة ة في الغرب الآن. وهنا يجب أن 
يلعب العقل دور افا و کات الخرى : اا من الغرب ی ان کن 
مقروناً باحذر والشك» فهو لیس بالقضية البسيطة السهلة الخالية من التعقيد. إن تحديد 
الوقف السياسي من الغرب آمر آسهل من تحديد الموقف الحضاري. سياسياً» الغرب 
عدرّناء وما في ذلك شك. ولیس لنا الا آن نقابل العدو بموقف الدفاع عن النفس» 
فالأمر إذاً واضح وسهل نسبياً. أما الموقف من حضارة الغرب» كقضية التنمية مثلأء 
فالأمر ليس كذلك. في هذا المجال هناك ما هو سلبي وما هو ايجابي» والسلبي والايجابي 
هما جزاءان من كل متماسك يشكل بمجموعه المترابط الحياة الغربية. ونحن» كأمة ناهضة 
منفتحة على العصرء > لا نستطيع تجاهل ما حققته البشرية ‏ وفي مقدمتها الغرب ‏ من تقدم 

في العلوم والتنظيم الاجتماعي والسياسي» ولا سيما ما حققه في جال التنمية 
الاقتصادية» والا بقینا في وضع التخلف . إذاء فالعصرية والنهضة تعنيان تلك العملية 
المعقدة الصعبة في تقييم حضارة الغرب لأخذ ما يلائمنا منها ونترك ما لا يلائمنا. هنا 
تکمن الصعوبات. وأول تلك الصعوبات هي القبول عن طريق العقل بأن في الحياة 
الغربية ما هو جيد في خضم ما قام به الغرب المستعمر المستغل ازاءنا وعلى رأسه 
الصهيونية» مما كوّن حاجزاً نفسياً بينتا وبينه. 


في الحياة الغربية جوانب أنجابية لا بد من الاعتراف مها على الرغم من موقف 
الغرب السياسي . فالغرب الذي تضعف فيه الثل العليا وتنخفض البادئ إلى درجة دنيا في 
سلم آولویاته» قد حقق مع ذلك تقدماً كبيراً في مجال الكفاءة والتقدم العلمي (والتقني). 
إن كلمة«الكفاءة» يجب أن تفهم بمعناها الواسع الذي ينطوي على مجموعة الصفات التي 
تتسم بها حياة المجتمع المتقدم في الغرب من دقة وحب العمل والإخلاص في تأدية 
الواجب» والسعي للابداع وتنمية القدرة على العمل المضني» والمطاولة والارتفاع المستمر 
في الانتاجية والانضياط والتجديد. إن التقدم الستمر لمئات السنين الذي حققه الغرب في 
جال الکفاءة والانتاجية كان سم جوهرياً للتدمية التي أوصلته ال مستوی العيشة الذي 
يعيشه الان . 


ولا يقل أهمية عن ذلك» لا بل مترابط معهء التقدم العلمي الذي حصل في 
الحضارة الغربية» سواء في مجال العلوم النظرية أو في التطبيق العملي لهاء نما يدعى 
بالتقنية. وللتقدم في هذا المجال عوامل عديدة لسنا في صدد بحثها بيحثهاء ولكن المهم في 
ذلك هو أن ذلك التقدم قد أثر في الحياة تأثيراً مباشراء فقد عرّز مکانة العقل ودغم 
النزعة العقلانية التي انتشرت وتمثلت في الاتجاهات العقلانية من ديكارت إلى بتثام» التي 
رافقت النهضة الصناعية والتقدم العلمي وتصاعد وتاثر التنمية الاقتصادية. فالتقدم العلمي 
الذي رافق كل ذلك قد أثر من دون شك في الحياة الغربية وفي جمیع الا تجاهات . 


VE 


إننا نحتاج إلى ذلك» أي التقدم في مجال الكفاءة والعلوم کجزء من حاجتنا إلى 
التنمية الاقتصادية» والقضية هي كيف يمكننا أن نفعل ذلك من دون أن نصل إلى جميع 
النتائج التي وصل إليها المجتمع الغري؟ كيف نوازن موضوع الكفاءة» وكيف نوازن 
موضوع التقدم العلمي؟ كيف نأخذ ما هو إيجابي من دون أن تتسرب إلى مجتمعنا أمراض 
التطرف والانحراف والنتائج المرضية الموجودة في الغرب الآن؟ 


اكات 

لإيضاح هذا الموضوع لا بد من تناول بعض الحالات بشرح أكثر تفصيلاً. المجتمع 
العربي الحالي مجتمع ورث آوضاعاً اجتماعية متخلفة منذ قرون؛ وربما تبداً منذ انتهاء 
الخلافة بسقوط بغداد على بد الغول آو حتی قبل ذلك الوقت» حیث غابت فکرة الدولة 
الركزية والولاء للکیان الأکبر» کیان الدولة العربية الاسلاميت وأخذت بالتدریج تتکون 
دواثر من الجتمعات الصغيرة الضعيفة. فهناك داثرة الذهب؛ ودائرة الطائفة» وداثرة 
القبيلة» ودائرة المدينة» ودائرة المحلة» ودائرة العائلة.۰. الخ. وبمرور الوقت تکوّنت 
علاقات اجتماعية وصلات وروابط وولاءات لهذه الجتمعات علی حساب الولاء الاکبر 
للدولة. 


وفي بعضی الحالات» كانت هناك دولة مركزية تضم هذه الدوائر - كما حصل في 
الدولة العثمانية مثلاً - إلا أن الفرد بقي ضعيف الارتباط بها وقليل الاهتمام بشؤوماء 
وبقي ولاؤه لها ضعيفاً وموقفه منها سلبياً. وعند قيام الدولة القطرية في مرحلة مابعد 
سقوط الدولة العثمانية لوحظ وجود موقف سلبي من الدولة على الرغم من أنها دولة 
وطنية» بمعنى الاستقلال عن سلطة الأجنبى» ولوحظ من خلال التصرف العمل أن 
الفرد العربي لا يزال ولاؤه للدوائر الضيقة التي ذكرناها ينافس» وربما يفوق ولاءه للدولة 
المركزية. هناك داخل الدولة الحديثة مجتمعات شبه منعزلة وذات روابط أقوى من روابط 
المواطنة فى الدولة المركزية. وحتى الآن يلاحظ فى مختلف الأقطار العربية» ولو بدرجات 
متفاوتة» وجود روايط المديئة والمحلة والطائفة والعرق» وهي روابط تعمل على حساب 
الرابطة القومية» الأمر الذي خلق الصاعب بوجه الدولة الحديثة النشوء» فولاء الواطن 
موزع» واهتمامه بالوطن» بمعنى الدولة المركزية الحديثة» أقل من اهتمامه بالروابط 
الاجتماعية الضيقة. ويفسّر ذلك الموقف السلبى الذي يلاحظ من قبل المواطن إزاء أموال 
الدولة والمرافق العامة» فهو أكثر حرصاً وأكثر اهتماماً بما موجود ضمن دوائر الولاء 
الضيقة الأخری . العروف آن الاسلام کنهضة قومية قد شخص هذه الظاهرةء وأکد بقوة 
إحلال الولاء لام سلام عل حساب الولاء للقبيلة . إن عملية التحديث والتفاعل مع العصر 
تقتضى اضمحلال الولاء للمجتمعات الضيقة داخل الدولة وتركيز الولاء للکیان الاکبر» 
ألا وهو الوطن العربي. ومن الجدير بالذكر آنني لا استثني من ذلك الولاء للدولة 
القطرية» فالولاء للدولة القطرية هو من ضمن الدوائر الضيقة التي يجب أن تضمحل 
لحساب الولاء للأمة العربية وللوطن العربي. فالولاء القطري لا يمكن أن يكون في 


۳۷۵ 


النهاية إلا على حساب الولاء للامة. صحیح أن الولاء للقطر قد یکون منسجما مع الولاء 
للامت الا آن ذلك ليس في جميع ا بالات . فمصلحة الدولة القطرية قد تکون وقد لا 
تکون متوافقة مم الصلحة القومية. والهم هو آن الترکیب الاجتماعي القدیم الذي خلق 
جتمعات ضيقة داخل الجتمم» الذي هو أحد أهم مظاهر التخلف» يجب أن يتطور في 
اتجاه العصر» عصر الدولة القومية المركزية» وبذلك تل الرابطة القومية محل جميع الروابط 
من حیث الولاء والاهتمام وترکیز النشاط» وبذلك نکون سائرین في طریق بناء جتمع 
مدن حديث» يقف فيه الفرد أمام الدولة الركزية بعلاقات ینظمها القانون احدیث وتذوب 
فيها العادات السلبية القديمة والولاءات الضيقة والعصبيات غير العصبية القومية. 


إن هذا التطور المهم فى مجال التحديث هو الطريق الصحيح الذي دلّل عليه تطور 
العصرء وهو طريق تحقيق الحرية الصحيحة للمواطن» وذلك بانعتاقه من قيود العادات 
والعقالید السلبية القديمة ومن قيود المجتمعات المتخلفة في جميع الجالات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. وإذا ما أردنا تحري النتائج الايجابية لهذا التطور نجدها 
كثيرة ومتشعبة ومؤثرة ايجابياً فى المجالات كافة. ففي مجال التنمية الاقتصادية يؤدي هذا 
التطور إلى إحلال موقف ايجابي محايد إزاء العملء فالعمل لا يعود مقيّداً بالقيود 
الاجتماعية المعروفة ‏ كتفضيل البطالة واحتقار بعض الأعمال وتصنيفها إلى لائق وغير 
لائق - فالعمل بجمیع أنواعه محترم كنشاط اقتصادي يقاس بالدخل امادي المتأتي منه 
وبالرضی عن النفس والشعور بالاهمية. فهو قضية اقتصادية شخصیة ولیس قضية 
اجتماعية تتعلق بالظهر والنزلة . کما آن الکثیر من مجالات الانفاق التبذيري التي تفرضها 
تقالید الدواثر الضيقة عل مناسبات الزواج والوفاة والشعائر الدينية والطائفية والظهرية 
تأخذ فى الاضمحلال عندما یتحرر الفرد من قیود الجتمعات الضيقة التي يعيش داخلها. 
والسفر والتنقل وتخيير السكن ومكان العمل ونوعيته تصبح أموراً أكثر يسرأ الأمر الذي 
يساعد عملية التنمية التي تتطلب هذه الصفات بدلا من الركود وتحكم التقاليد والخضوع 
للموروث وعدم تلبية متطلبات التقدم الاقتصادي. 


ويرد في صدد هذه المناقشة موضوع الهجرة من الريف إلى المدينة التي حدثت في 
جميع الأقطار العربية تقريباً» وقد اعتبرت ظاهرة سلبية. فالذي حدث قد أدى أحياناً إلى 
نتائج سلبية منها تخلف الزراعة نسبيأء إلا أن الخطأ يكمن في اعتبار أي نوع من الهجرة 
من الريف إلى المديئة ظاهرة سلبية. إن الذي حدث هو أنه بسبب تركيز مشاريع الدولة 
وتوسم نشاطها في الدن مع |همال الزراعة» تکوّنت فرص عمل في الدن ذات مردود 
مادي أعلى مما هو موجود فى الریف. لذلك کان من الطبیعی آن یبحث الفلاحون عن 
مجال عمل في الدن وترك الأرض. فالتنمية الاقتصادية الصحيحة التي تستهدف تطویر 
جیم قطاعات الاقتصاد الوطني؛ بما فیها الزراع» تودي لل زيادة الانتاجية الزراعية عن 
طریق الکننة والخصبات ووسائل الانتاج احدیثة» وبذلك یصبح من المکن انتاج الکمية 
نفسها من الخاصلات بكمية أقل من اليد العاملةء وبذلك يتحول الفائض في اليد العاملة 
إلى القطاعات العاملة الأخرى» ولا سيما الصناعة؛ وهو ما حصل في جميع حالات 


۳۷۹ 


التنمية العروفة في التاريخ . وهكذا تكون مثل هذه الهجرة من الریف صحية» مفيدة 
للتنمیة» وضروریه لاستمرارها. 


الخلاصة في هذا القول هي أن النهضة تودي بالجتمعات الغلقة القديمة ال 
التفكيك والذوبان في الجتمع الاوسع؛ فتضعف الولاءات القديمة لصالح الولاء للدولة 
المركزية التي تضم مجموع الوطن» وبذلك تحل الرابطة القومية محل الروابط الاجتماعية 
القديمة . 

ٍن عملية التطور الاجتماعي هذه. وان کانت تحدث نتيجة لعملية التنمية» إلا أا 
يجب أن تكون جزءاً من منهاج تطور اجتماعي تشجعه الدولة وتضم له الحفزات 
والتشریعات الساعدة. لذلك فمن اطاً جداً النظرة التی سادت فی بعض حالات التنمية 
في الدولة القطرية عندما وضعت السلطة الركزية برنامجاً سمي بخطة توزیم الشاریع 
الصناعية بحسب مقاييس اجتماعية وليس اقتصادية» أي أن يفرض البرنامج إنشاء هذا 
المعمل في هذه المنطقة بالذات بسبب وجود بطالة فيهاء وليس في مكان آخرء الأمر 
الذي يعني أن تنتقل فرصة العمل إلى من يحتاج اليها في مكانه بدلاً من أن ينتقل هو إلى 
المكان الذي تتوفر فيه فرصة العمل. من ذلك يتضح أن التخطيط في توزيع مشاريع 
التنمية على هذا الأساس خطئ لأنه يساعد على تثبيت المجتمعات القديمة المتخلفة بدلاً من 
إضعافها. فالهجرة وحركة السكان وانتقال الأفراد داخل الوطن يجب أن تشجع؛ لا 
العكس» كجزء من عملية التحديث» أي الانتقال إلى المجتمع المدني في الدولة القومية. 
ویصح ذلك داخل القطر؛ کما یصح بین قطر وقطر عربي آخر؛ لذلك يجب تشجيع 
انتقال المواطنين العرب بين الأقطار العربية إلى أقصى الحدود. 

لقد حدث هذا في الغرب» حيث تم استكمال توحيد الأمم المجزأة» وقيام الثورة 
الصناعية ونشوء المجتمع المدني والدولة القومية عی انقاضص الجتمع القديم الزراعي 
الاقطاعی الغلق التخلف. |ذآ فالانفتاح على العصر يعني أول ما يعني هذا التوجه. 
فنحن في الوطن العربي يجب أن ننظر إلى ما حدث في الغرب في هذه الناحية نظرة 
تقدير» وأن تُقبل على ذلك» وبأقصى الجهود الممكنة من أجل النهضة والتفاعل مع العصر 
والخروج من التخلف. وذلك استنتاج عقلاني. 


60 هسه 


المسألة الأخرى في موضوع الحداثة هي الوقف من العقل أو ما يمكن أن يسمى 
بالعقلانية. وفي موضوع العقلانية هناك جانبان: الأاول هو الوقف من العلم» والثاني 
یتعلق بما یسمی بالطريقة العلمية في النظر في الأمور. العقل هو اللکة الوجودة عند 
الانسان للنظر في الأمور ودراستها وحلیلها والتوصل ال معرفة حقيقتها. ومعرفة الحقيقة 
تعنی استنباط القوانین التي تسیر بموجبها؛ ویشمل ذلك معرفة الطبيعة الادية الحیطة 
بالانسان. ومعرفة الطبيعة البشرية. فالعقل كقدرة عند الانسان للتوصل لل العرفة هو 


۳۷۷ 


الذي ینظر في طبيعة الانسان وطبيعة الکون. وعلاقة العقل بالطبيعة البشرية والكونية هي 
التي أدت إلى التوصل إلى ما توصل إليه العلم الحديث من استنباط للقوانين في شتی 
المجالات الطبيعية والإنسانية» وهي التي تشكل بمجموعها المعرفة البشرية المتراكمة التي 
أدت إلى تطور حياة الإنسان إلى ما هي عليه الآن من تقدم تقني ورفاهية مادية وحضارة 
في شتى المجالات. فالعقل كأداة للمعرفة يجب تأكيده وتحريره من القيود التي تكبله 
وتمنعه من أن يؤدي هذه الوظيفة في مجال المعرفة العلمية. 

في هذا المجال هناك من يقول بأن العقل الغربي قد تحرر من القیود ووقف في 
علاقة مباشرة مع الطبيعة» حيث زالت الوانع القديمة» فاستطاع أن يحقق ما حققه من 
تقدم علمي في جمیع الجالات. في حين أن الثقافة الإسلامية لا تضع العقل في علاقة 
مباشرة مع الطبيعة» بل من خلال آمر آخر هو الدین آو الایمان» وبذلك خضم العقل 
لعامل آخر» وحددت فعالیته في دراسة الطبيعة والکون. الأمر الذي أدى إلى عرقلة 
التقدم العلمي. کما یقال في هذا الصدد ان الثقافة الاسلامية في فترات التخلف بصورة 
خاصة نظرت ال البحث العلمي بشيء من الريبة والشك ووضعت علیه القیود. 

إن مثل هذا القول قد يصح في معنى محددء وهو أن فترات الركود والتخلّف قد 
اتسمت بسيطرة الوسسات الاجتماعية» ومنها المؤسسة الديئية التى أشاعت التفكير المحافظ 
والتمسك بالقديم ومقاومة التجديد» حيث كان لها تفسير محافظ للنصوص الدينية في 
مرحلة سادت فيها الأميّة والجهل وضعفت روح البحث العلمي» بعكس ما كان سائداً في 
عصر النهضة الإسلامية» حيث ازدهرت العلوم وقوي الإيمان بقدرات العقل. 

من ذلك يتضح أن مسألة الموقف من العلم هي من المسائل الايجابية التي تتسم بها 
الثقافة الغربية اليوم؛ وهو أمر يجدر بنا أن نقدره حق قدره. قيجب أن تعود إلى العقل 
منزلته العالية في مجال المعرفة» وتزول جميع القيود في مجال البحث العلميء أي أن 
تتحقق حرية الفكر بأشمل معانيها. ومن أجل أن يتحقق ذلك» لا بد من الاحتكاك 
بالغرب والانفتاح عليه» شريطة تكوين موقف إيجابي مسبق من دور العقل ونشاطه في 
مجال العلم. وتلك مسألة مهمة في مجال التحديث. 

إن مسألة الإقدام على العلم واحترام دور العقل ونتائج ما يتوصل إليه من معرفة 
في جميع المجالات الطبيعية والاجتماعية هي من أهم مسائل التحديث. إن لم تكن أهمها. 
فقضية العلم قضية عالمية» وليست خاصةء فنتائج العلم الحديث تراث مشاع لكل 
البشريةء وعلينا أن نعتبر ذلك من أهم مسائل التقدم» والباب الواسع لدخول العصر. 
وهنا لا بد من الانفتاح على ثقافة الغرب والتفاعل معه والمشاركة النشطة فى عملية البحث 
العلمي بكل ما تعنيه الكلمة. فحرية البحث العلمي وتوفير الوسائل المساعدة عل تنميته 
في جیم الجالات أمور لا يمكن الاستغناء عنها في عملية التحدیث. 

الأمر الاخر في موضوع الوقف من العلم يتعلق بطريقة النظر إلى الأمور مما يسميه 
المنظرون المنهجية. ويعني ذلك أنه إلى جانب العناية بالمحتوى والنتائج ‏ أي اكتشاف 


۳۷۸ 


القوانين - هناك مسألة طريقة النظر ال الأمور» آي الوقف. ویتعلق هذا اانب من 
العقلانية بالطريقة العلمية كمنهج أكثر منها كمحتوى. والمنهج يعني تحكيم العقل كأداة 
للتحليل والدراسة وتکوین الواقف. 


یواجه الانسان في حیاته اليومية الکثیر من الأآمور الصغيرة والکبیرة؛ ومطلوب مئه 
آن یتخذ منها موقفاً أي أن يكوّن عنها آراء تبنى عليها مواقف. إن أساس الحكم على 
الأمور وتکوین الرأي قد یکون العقل. وقد یکون التقالید. دينية أكانت أم اجتماعية. 
والتقاليد ليست الا قوالب فكرية جاهزة تعطي آجوبة عن الواقف التي یتعرض لها 
الإنسان في حياته اليومية. عندما يحصل كذا تقول التقاليد إنه يجب أن يقال كذا أو أن 
يعمل كذاء ولا يُشترط في ذلك الرجوع إلى العقل» في حين أن العقلانية كمنهج تقضي 
أن يرجع الإنسان إلى العقل كأداة للتحليل وتكوين المعرفة. صحيح القول إن العقل لا 
تتعدى قدرته التحليل» وإن تحديد المواقف يتطلب في النهاية الرجوع إلى الضمير» إلا أن 
الضمير الذي يحدد الاتجاه يحتاج إلى العقل لصياغة الموقف. 


في جال العقلانية کمنهج» هناك آمر مهم حدد. هو آن یکون منهج تحدید الواقف 
هو الطريقة العلمية. والطريقة العلمية تقوم آساساً علل اعتماد البدیپیات والبرهان. 
واعتماد البديبيات يعني أمراً محدداًء هو ذلك النمط من التفكير الذي يعتمد الحساب 
والمقارنة كاعتبار الأربعة أكبر من الثلاثة. إن محمل علم الاقتصاد الحديث الذي فحواه 
حسن توزيع الموارد المحدودة على الحاجيات غير المحدودة لا يمكن ان يستقيم إلا باعتماد 
حساب الأرباح والخسائر في التقييمء أي الاعتماد على مقولة إن الخمسة أفضل من 
الأربعة» وإن الستة أفضل من الخمسة (إذا تساوت جميع المعطيات الأخرى)» وهكذا. 


والعنصر الآخر في هذا الموضوع هو اعتماد البرهان كطريقة منهجية في التوصل إلى 
الحكم بالأمورء وموضوع البرهان يعني آموراً حددة في الفلسفة لستا بصددها الان» إلا 
آننا نجمل ذلك بالقول بأن ذلك يعني الاعتماد على الأدلة والقدرة على البرهنة على صحة 
ما نقول» أو ما نعمل» ويعني ذلك توفر الدليل الذي يقبله العقل بحسب القواعد 
المعروفة في المقارنة والتحليل المنطقي. وبذلك نستطيع التوصل إلى منهج وطريقة تقوم على 
أساس أخذ ما تتوفر عليه الأدلة» وقبول ما يقوم عليه البرهان» بغض النظر عن أي شيء 
آخرء بما فى ذلك التقاليد أو العرف السائد والعقائد المسبقة. إن هذا الموقف هو الذي 
يرشد القول والعمل ويعطي العقلَ دوراً في تحديد المواقف مقابل العواطف والتعصب 
والمعتقدات الموروثة. فعندما تتحرر أعمالنا وأقوالنا من أثر العاطفة والانفعال والدوافع 
الذاتية» وعندما يضعف أثر التقاليد والأعراف السائدة والعقائد المسبقة» وبزوال أثر 
التعصب فيحل محله الاحتكام إلى العقل واعتماد الدليل والبرهان في الحكم بالأمورء 
تسود العقلانية ويحدث ما يمكن أن يدعى ترشيد الأمور وتصويبهاء فتحل الروح العلمية 
محل التعصبء ويحل العقل محل التقاليد. عندها يستطيع المجتمع أن يخطو إلى الأمام في 
تصحيح أوضاعه وإرساء قواعد النهوض. إن هذا النوع من العقلانية موجود في الغرب 


۳۷۹ 


آکثر ما هو موجود عندنا؛ وهو آمر من الأمور التي علینا آن نوجه حیاتنا في اتجاهها» 
فهو راقد جوهري من روافد التیحدیث والتقدم . 


ا 


لكن بعد القول بذلك تبرز مسائل جوهرية في الوضوع لا بد من مناقشتها. 
القضية الأولى هی آن العاصرة لا بد من آن تودي ی تغییر جذري في الجتمع» وعلینا أن 
نقبله وأن ننظر إليه بعين ايجابية. فالأصالة» أي القوميةء لا تعني بقاء بنية الجتمع 
وطريقة تفكيره على ما هي عليه؛ وإلا فلن يكون هناك تطور. التطور يعني التغيير إلى 
الأحسن» ولكنه يعني التغيبر من حال إلى حالء وليس بقاء القديم على قدمه. إن هذه 
المسألة غاية فى الأهمية» فكثيراً ما نتحدث عن التحدیث ولكننا لا نرضى عن التغيير 
وهو تناقض واضح. التقدم يعني التغيير» والتغبير لا بد من أن يتضمن تلاشي مؤسسات 
وقيام مژسسات. واختفاء نمط من آنماط العيشة وظهور نمط جديد. ولنضرب على ذلك 
مثلاً بآن التقدم والعحدیث یتطلبان اضعاف الولاء‌ات القديمة ذات الدواثر الضيقة 
وتلاشیها لبحل لها الولاء للدولة الركزية - آي الأمت» كما سبق وأوضحنا. ورب قائل 
يقول إن ذلك يعنى اختفاء علاقات اجتماعية کانت نابعة من تلك الدوائر» الأمر الذي 
يضعف العلاقة الاجتماعية» فيصبح الفرد وحيداً في المجتمع؛ في حين أنه كان بوجود 
دوائر الولاء القديمة جزءاً من القبيلة أو الحي أو المدينة أو كلهاء الأمر الذي يسبغ على 
حياته الراحة والاطمئنان والاستقرار ويبعد عنه الوحدة والقلق من المستقبل والتعرض 
لصعوبات الظروف الجديدة. إن التعارف والعلاقات الاجتماعية الموجودة تضعف أو 
تتلاشى فى التحديث» وذلك ضرر وخسارة اجتماعية ذات علاقة وثيقة بالصحة النفسية 
للمراطخ واظميتاته وراحتة ::وهى أو مهمة فى تفاط فة الو ودا لوضف با 
يحدث نتيجة للتحديث صحيح» فالعلاقات الاجتماعية القديمة ستهتز» وربما تتلاشی» 
ولكن ذلك لا يعني أن المجتمع الجديد عاجز عن ايجاد البدائل من تلك العلاقات» 
فالمجتمع المدني في ظل الدولة القومية» حيث يتحرر الفرد من الروابط القديمة لحساب 
الرابطة الجديدة بالأمة وبالدولت» یستطیع آن يبني علاقات جديدة من خلال التشاط الدني 
الجديد» حیث تزدهر النوادي واطمعیات العلمية والمؤسسات الغبرية ومنظمات العمل 
الوطنى والخدمة العامة. وحيث يزدهر نشاط الرياضة والفنون والترفيه والجمعيات التعاونية 
وختلف أصناف النشاط العام الذي يرافق ظهور المجتمع الحديث. فالعلاقات الاجتماعية 
يمكن أن تکون من خلال هذا النوع من النشاط بدلا من موسسات الجتمع القدیم. 

القضية الثانية الهمة في صدد بحث موضوع الأصالة والعاصرة هي كيف نستطيع 
آن نأخذ بادائة من دون الساس بالأصالة (بالعنی الذي آوضحناه)؟ وبعبارة خری» 
كيف نستطيع الجمع بين الاخذ بما هو مفيد من العصر مع المحافظة على الشخصية القومية 
للامة؟ کیف نستطیع تجتب الذوبان في الحضارة الغربية من جهة» وتجنب البقاء في دائرة 
التخلف من جهة آخری؟ هذا هو الوضوع الهم. لا بد من آن یکون للثقافة التي ننشدها 
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مرجم والقصود هو الناظم الذي نزن به الامور. ان قضية العقلانية التی سبقت الاشارة 
إليها ليس من اليسير الأخذ بها من دون الوقوع في المحاذير التي تنشأ منها إذا ما اخذت 
بمعزل عن مكونات أخرى في الثقافة توازنبا. فالعقلانية التي تژکد دور العقل لیست 
وحدها كافية لتكوين موقف صحيح» فالعقل ليس إلا أداة وملكة في التحليل والنظر في 
الأمور في حين أن الضمير هو العنصر المثالي في الإنسان الذي يعبّر عنه الدين بالإيمان 
بالله مصدر القيم والثل العلیا. إذاً فالعقل وحده لا يكفي لأنه اداة تحليل» ويمكن أن 
يُستخدم من أجل الخيرء كما يمكن أن يُستخدم من أجل الشر. فالأنبياء وعتاة الجرمين 
يستخدمون العقل كأداة تحليل وتقويم» كل في اتجاه. إذاً لا بد من عنصر أخلاقي هو 
ا مثل العليا التي مصدرها الضمير إلى جانب العقل من أجل تكوين معرفة مفيدة» فالعقل 
هو أداة تكوين النظام السياسي والاقتصادي والاجتماعي الأمثل لحياة المجتمع» وهو الأداة 
التي يستخدمها الضمير من أجل التوصل إلى ما يناسب كل مرحلةء ويخدم بالتالي عملية 
التقدم. إن هذه الفكرة ‏ فكرة ضرورة المثل العليا ووجود عنصر أخلاتي في الانسان - 
تنسجم تماماً مع الثقافة القومية التي كان الإسلام أكبر نمضة في تاريخ نشوئها. 

ثمة مسألة مهمة طالا أغفلت في بحث موضوع الأصالة والمعاصرة هي أن الثقافة 
العربية الإسلامية قد أكدت فكرة التوازن. وفكرة التوازن تعنى نبذ التعصب مهما كان 
نوعه والتخلي عن التمسك بطرف من أطراف الأفكار المتنافسة والمتقابلة. والتوازن يعنى 
الاعتدال والأخذ بالحلول الوسط والتسامح وقبول التدرج في عملية التقدم والارتقاء في 
المجتمع . فالإسلام كنهضة أخلاقية وكتنظيم اجتماعي قام على فكرة التوازن: «وجعلناكم 
أمة وسطأ»27, فقد أكد الإسلام هذه الفكرة في مجمل حلوله للقضايا التي واجهها. قفي 
مسألة التقابل بين الدنيا والآخرةء قال الإسلام بالجمع بين الاثنين: «إعمل لدنياك كأنك 
تعيش أبدأ واعمل لآخرتك كأنك تموت غداًة: فى حين أكدث المسيحية على الآخرة دون 
الدنياء وأكدت اليهودية على الدنيا دون الآخرة. وفي الأحوال الشخصية؛ جمع الإسلام 
الزواج والطلاق» وفي نشر الدعوة أكد الإسلام على السلم وعلى الحرب» وفي العلاقة 
بالدولة أكد الحقوق والواجبات» وفي مسألة السلوك العام جمع بين الثواب والعقاب» بين 
الجنة والنارء وهكذا. إذاً فالتوازن موقف سياسي في الفكر العربي الإسلامي» ومنه تنبع 
الروح التي اتسم بها روح المعقولية والاعتدال والحلول الوسط. 

من المعروف أن الحضارة الغربية الحاضرة تعاني خللاً خطيراً هو أنها تقف الآن 
وحيدة الجانب» فهي مادية تعتمد على العقل دونما توازن بين المادة والروح» ودونما 
توازن بين العقل والضمير» لذلك فهي حضارة عقلانية أنانية. وتتجلى في أجلى مظاهرها 
بالرأسمالية الحديثة التى تسودها المادة وتنقصها المثل العلياء ويسيطر عليها العقل» 
ويضعف فيها الضمير» الأمر الذي جعلها تزدهر مادياً وتتقدم في مجال الكفاءة الإنتاجية» 
إلا أنبا تضعف روحياً وتتخلف في مجال العدالة والتصرف الأخلاقي. 
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إن هذا الخلل في الثقافة الغربية عليئا أن نعيه جيداً ونتعرف إليه ينفاذ بصيرة» 
لتكون عملية التحديث سليمة» نتجنب فيها الاستغراق والتقليد لمجمل ما في تلك 
الحضارة. لذلك فعملية التحديث يجب أن تكون انتقائية يسودها التوازن بين عناصر 
الاصالة الستمدة من ترائنا وعناصر التحدیث الستمدة من حضارة الغرب. فتحدث عملية 
التفاعل وبناء وضع ثقافي واجتماعي جدید يقوم على مبداً التوازن بین الثقافتین . لذا فان 
عملية التنمية الاقتصادية والاجتماعية مجب آن تأخذ مسألة الکفاءة ون تقوم علی العلم 
والعقلانیة» الا أنها يجب أيضاً آن تنشد العدالة الاجتماعية» فتودي الدولة التي هي ضمیر 
الجتمم دوراً مهماً في تحقیق العدالة ورفع مستوی الطبقات الفقيرة. والروابط السائدة في 
الجتمع القدیم يجب أن تنحل» والولاءات لغير الدولة القومية مجب آن تضمحل» وأنماط 
العيشة والتفکیر الوروئة عن عهود التخلف مجب آن تتلاشی لیحل في مکانها التفکیر 
العلمي والتقدم الاقتصادي برفع مستوى المعيشة والدخل المادي» إلا أن كل ذلك يجب أن 
يحدث فى إطار الإيمان بالمثل العليا والعمسك بالبادیء الأخلاقية والروحية» فیسود 
الاعتدال والتوازن في المجتمع الماني الجديد. 

إذاً القومية والتحديث يعنيان أن يكون الإقبال على العصر من موضع الثقة 
والاعتزاز بالشخصية المستقلة والمحافظة على جوهر الثقافة العربية الإسلامية» حيث تتوازن 
المادة مع الروح» والعقل مع الضمیر؛ وينتظم المجتمع على أساس مثل عليا ليست من 
صنع الإنسان» بل هي فوق الجميع وتكون المقياس الموضوعي للخطأ والصواب» وحيث 
يكون للعقل مكان مهم في صياغة النظام السياسي والاقتصادي والاجتماعي في اتجاه 
التقدم. وبذلك تكون النهضة في اتجاه العصر ومنفتحة على التطور الذي حدث في 
الغرب من دون أن یستوعبها» ومن دون ذوبان الشخصية القومية» وهكذا يمكن أن 
تكون القومية العربية عصرية. 

الحضارة الغربية فيها عناصر إيجابية إلى جانب ما هو سلبي» وموقفنا من ذلك لا بد 
من أن يكون انتقائياً لحرصنا على استقلالنا وشخصیتنا القومية ومثلنا العلیا. ولکن لیس 
من السهل أن يحدث ذلك من دون الاستغراق في حياة الغرب إلا إذا توفر وضع الثقة 
بالنفس» أي الوضع القومي القوي. والوضع القومي القوي بالنسبة إلينا يتطلب في هذه 
المرحلة تحقيق الوحدة» أي قيام الدولة العربية ككيان دولي موحد محل الكيانات الخالية 
المتمئلة بالدولة القطرية. فالوحدة العربية كثورة تاريخية في المنطقة ستحرر قوى الأمة المادية 
والروحية وتخلق الثقة بالنفس والقدرة على المحافظة على استقلال الشخصيةء الأمر الذي 
جمل عملية الانتقاء مكنة وخالية من اخطار التحكر أو التويان. 'لقدعديف ذلك تليابان 
بعد توحيدها بما سمي برجوع الميجي» فوصلت إلى ما وصلت إليه الآن. وهكذا يمكن 
أن تجتمع للأمة الأصالة والمعاصرة ويزول التناقض» فتتوحد الأمة ويتحقق تحديثها. الثقة 
بالنفس وضع لا يحدث لمجرد أننا نرغب في ذلك» بل لا بد من توفر وضع موضوعي› 
2 قيام وحدة عربية تتوفر فيها وبسببها القوة والامن والاستقرار وروح النهضة. وعلینا 
ألا نقع في توهم آن الدولة القطرية مهما کانت یمکن آن تحقق ذلك . وقد دلت التجرية 
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بصورة جلية على أن الانفتاح الذي جربه بعض الاأنظمة العربية آدی وفي فترة وجيزة» إلى 
عكس المطلوب» إذ ظهرت صعوية النهج الانتقائي لا بل استحالته؛ وبدأت علائم 
الاستغراق بالظهور فقد أدى هذا الانفتاح لتلك الأنظمة على الغرب» من وضع التجزئة 
وما يرافقه من ضعف. إلى ظهور ميول أعرب عنها بعض الكتّاب ووسائل النشر إلى ما 
يعني قبول العدو والتعامل معه والدخول في مشاريعه» الأمر الذي يدلل عليه الكلام على 
الصلح والتعامل مع الكيان الصهيوني والدخول في مشروع السوق الشرق أوسطية. إن 
مثل هذا الكلام لا يعبّر عن روح المعاصرة والرغبة في الحداثة بقدر ما يعبر عن ضعف 
الثقة بالنفس ومركب النقص إزاء الغرب. هناك فرق جوهري بين أن تُقبل على الغرب 
ونختار منه ما نحتاج الیه من موقف القوة والثقة» وبين أن نقبل عليه من موقف 
الضعف . ولیس غير الوحدة ما يحقق القوة والثقة. فی حالة الانغلاق على الذات» كما 
في حالة الاستخراق في الغرب» يكون دور العقل ضعيفاً؛ فالجمود على الاضي یتناتض 
مع العقل» لسبب واضح يمكن إجماله بأنه معيق للنهضة» والاستغراق في الغرب یتناقض 
مع العقل لأنه يتناقض مع القومية التي هي روح النهضة ومحرّكهاء أما وسائل الغرب فهي 
التأثير الذاي وغسل الدماغ بوسائل الاعلام الحديثة. 

سياسياً» الغرب عدو والوقف من العدو هو الرفض آما حضاریا فيجب أن 
يكون الموقف عقلانياً انتقائياً . 
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القسم الثاني 


التعقیبات والناقشات 


۱ خلیل اپراهیم الزوبعي 

شكراً للأساتذة الذين تحدثوا في هذه الندوة لما قدموه من بحوث فیّمق 9 
به من آراء قيّمة نافعة. لكن لديّ ملحوظة حول عنوان الندوة «مكانة العقل فى 
العربي؟ والسؤال: متى؟ وفي أية فترة؟ هل قبل الإسلام أو بعده؟ ا 
أو في الفترة المظلمة؟ أو ذ في الوقت الحاضر؟ في كل من هذه الفترات كان للعقل مكانة 
معينة في الفكر العربي» ودور ارتقاء و انحطاط . فلا بد إِذاً من تحديد الفترة» لنتعرف 
إلى مكانة العقل في الفكر فيها: 

نقطة أخرى أريد توضيحها. أشار بعضهم إلى العربي ونقاوة الدم ولكن الرأي هو 
أن العروبة كما قال الرسول 5: «النسب جنان ولسان»» وقيل أيضاً السب لغة وشعور 
وسلوك وولاء وانتماء» والبلدان العربية هذه تعرّبت بفضل القرآن الكريم الذي نزل بلغة 
قريش» وللقرابة اللغوية بين هذه اللغة وشعوب هذه البلاد من غير العرب» فمثلاً كلمة 
«أيل» باللخة الاشورية تعني [ه۷» وباللغة العربية لغة القرآن الکریم» و«أربا أيلو؛ هي 
آربعة آلهت» وقس عل ذلك. وطبقاً لهذه القاعدة ( 
لغة طفت علیها لغة الهیکسوس الذين حكموهم ما يزيد على ستة قرون. ولفة 
الهیکسوس هی من اللغات السامية التی منها اللغة العربیة» ويهذه الطريقة تعرّب البربر 
من سکان شمال افریقیا الذین کانوا یسکنون السهول» والذین امتزجت وطعمت لفتهم 
بلغة الفيئيقيين من الأقوام السامية» والذین سادوا وحکموا المنطقة حضارياً وتجارياً مثات 
السنين . ل العربي بپذا التکوین وحده فالشعب الفرنسي مثلاً کان مکوناً 
من مجموعة من الأجناس» فبعد أن أعاد قيصر أوغسطس تنظيم غاله وقسمها إلى أربع 
ولایات» كانت الولايات الجنوبية پسودها الیونانیون والوسط کان معظم سكانه من 
الكلت» والجنوب الشرقي كان يسكنه الألمان» والجدوب الغربي كان معظم سکانه من 
الايبريين. وقد ظلت هذه الشعوب لدة ثلاثة قرون محتفظة بلغاتهاء ولکن اللغة اللاتينية 
غلبتهم على أمرهم في القرن السادس» وكانت أقوى بسيب هذه الغلبة بحيث تم 
استخدامها في الكنيسة الرومانية» واستمر التزاوج والتشذيب حتى سادت اللغة الفرنسية 
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التي تتفرع من اللغة اللاتينية. وهكذا أصبح الجميع فرنسيين» ولا يختلف الشعب 
الإتكليزي في تكوينه عن هذه القاعدة . 

نقطة أخرى» أريد أن أبدي رأيى قيها هي: أشار بعضهم إلى الحضارة العربية» ان 
هذه الحضارة شارك في صنعها جنيع أقوام وأديان ومذاهب هذه المنطقة تحت مظلة الإسلام 
ولغة القرآن» ولا يجوز نكران فضل كل من شارك فيها. 

هناك نقطة مهمة أخرى أثارها بعضهم عن بعض المذاهب والعقائد وتفسيراتهم وما 
يذهبون إليها. 

أا الإخوان: صحيح» لا اجتهاد في مورد النص» ولكن الاختلاف جاء من كيفية 
تفسير النص» كيف فسر الإمام أبو حنيفة نص الآية القرآنية في اجتناب الخمر؟ هل اتفق 
السلمون على اللغة التي تؤدى بها الصلاة» وهل اتفقوا على مَنْ محكم؟ ألم یختلفوا في 
الحصر في أولاد الإمام علي من فاطمة» وفي أبناء الإمام الحسين إلى الجواز لكل مسلمء 
حتى قال الخوارج بجواز إمامة المرأة. إن من يعتقد أنه هو الصحيح فغيره يعتقد أنه 
الصحيح أيضاً» والآية الكريمة تقول: #ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لهدّمت صوامع 
وبيع»7ا2. أيها الأخ عش بسلام ودعني أعيش بسلام» وإلا تطاحنت الأمة وانبارت 
الآمال لو شاء ريك لجعل الناس آمة واحدة) . ألم يقل بعض الفقهاء أنه لا يجوز قطع 
يد السارق الا في مجتمع الکفایة؟ لأن الاية الکريمة تقول: «ویسألونك ماذا ینفقون قل 
العفو . والعفو كما نعلم ما زاد على حد الكفاية الذي يذهب إلى أهل الكفاف. كم 
عدد الذین قطعت آیدییم بسبب السرقة طیلة حکم بني أمية الذي امتد ما يقرب من مئة 
عام؟ ومل تجاوز عددهم العشرین؟ ولاذا ۸ يقطع الخليفة الأموي عمر بن عبد العزيز يد 
سارق؟ ولاذا امتنع عمر بن الخطاب عن تطبيق الحد في عام الجاعة؟ 

هل من الصواب تخطئة يعضنا بعضاً؟ وإلى أين المصير؟ لقد أجاد حسام الآلوسي 
في بحثه » وکان موفقاً في ما قدمه؛ ولكنه لم يتوسع ويبحث في ما بعد ذهاب المعتزلة. 
ماذا حدث لكانة العقل في الفكر العربي في الفترة المظلمة» ولاذا وصلنا إلى ما نحن عليه 
الآن؟ 


لا بد من أن أشير إلى ما أشار إليه بعضهمء وأقول هناك بعض الفروق بين 
الشيوعي والارکسي. 

وأخيراً أود أن أقول كما قال غيري إننا في مفترق طرق. نكون أو لا نكون» وان 
الأمة العربية اليوم متخلفة عن ركب الحضارة اقتصادياً وعلمياً وسیاسیاً وفي جميع 
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الجالات الأخری» مع العلم آنها تستورد ۸۰ بالثة من موادها الغذائیف وقديماً قيل: إن 
لا مستقبل لامة تأکل ما لا تزرع وتلبس ما لا تسج وتتسلح بما لا تصنع. لا أعتقد أن 
العرب اغنياء بأموال التفط التي تذهب ال التسلح الفروض من الولایات التحدة والدول 
الغربية» هذا مع العلم آن الناتج القومي لهولندا البلد الأوروبي الصغير يفوق دخول 
الدول التفطية العربية جتمعة. (طیب) وکیف امثلاص من التبعية السياسية والاقتصادية 
والعلمية لأمريكا والدول الغربية؟ والجواب هو أنه لا يمكن تحقيق ذلك إلا بالخلاص من 
الامية اضارية التي تتطلب تنمية شاملة» لا بنقل العلم وحده» ولکن بتقل النهج 
والطريقة وتغبير في الثقافة نوعياً. إن هذا التغيير لا يكون إلا بثورة ثقافية تأخذ بأساليب 
العصر عن طريق القلم الذي ينقلنا من تجريد الطبيعة إلى تجريبهاء ومن سكونية الوجود 
إلى حركتهء ومن الغيبة إلى السببية» ولا يمكن أن يكون هذا إلا ببخلق مجتمع صناعي 
علمي يستطيع المتابعة والمشاركة والإسهام في الابتکار. ولکن نفقات التصنیع وشروطه؛ 
وخلق هذا الجتمع. تتطلب آموالاً غیر قادرة علیها ية دولة عربية منفردة» فلا بد إذاً من 
توحید عربي اقتصادي وعلمی وصناعی. والستقبل للعکتلات الافتصادية العملاقة» وان 
لا مكانة للکیانات النفردة مهما کبرت . وآأمامنا ما بجدث في العام من وحدات اقتصادية. 
فمن الضروري إدراك أن ما يطرح الآن في الوطن العربي من مشاريع الاستسلام التي 
يسمونها مشاريع سلام لا يقصد منها إلا سيطرة الاقتصاد الإسرائيلٍ على الاقتصاد العربي 
الذي كان يسميه المغفور له الرئيس عبد الناصر «الجرعة القاتلة للأمة العربية». فحذار 
حذار من الوقوع في هذه المصيدة المهلكة؛ وإن مجرد إدراك مغزى مقولة الرئيس نيكسون 
أمام الرئيس السادات: «العبقرية اليهودية والأموال العربية والأيدي العاملة الرخيصة تخلق 
الرفاهية والسلام للمنطقة» يكفي لمعرفة أين نحن سائرون؛» والسلام عليكم ورحمة الله 
وبرکاته. وشکراً جزیلا. 


٣‏ ضیاء خضیر 

استميحكم عذراً إذا ما قلت: إننا نشعر أحياناً بحاجة إلى شيء من العقل لدراسة 
«مکانة العقل في الفكر العربيف» وهو العنوان الذي عقدت هذه الندوة تحته في مجمعنا 
العلمى الموقر. فهناك شيء غير قليل من محاولة التوفيق» ولا أقول التلفيق وتجاوز بعض 
الحقائق التاريخية الخاصة بمكانة العقل في الحاضر والماضي» في ما استمعنا إليه من 
محاضرات هذا اليوم. فنحن غالبا ما ننظر إلى الحاضر بعين الماضي . 

نحن نعرف أن الذي سيطر في ماضينا نحن العرب هو النص أو مجموعة من 
التصوص التى انسحق العقل تحت وطأتباء ولذلك فإن النقل وليس العقل هو الذي كان؛ 
وما يزال» سائداً فى الكثير من نواحي حياتنا. وقد كانت مشكلة الفلسفة العربية التي 
تعض لها بعض الأساتذة؛ ولا سيما حسام الآلوسي» تتصل بكيفية التوفيق بين المعقول 
والمنقول. ربما كان ابن رشد من بين فلاسفة العرب هو الوحيد الذي وضع هذه 
الإشكالية وضعاً آخرء حين قال إن «الحكمة صاحبة الشريعة وأختها الرضيعة؛ وإن الحق 
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لا يضاد الحق؛» ولكنه رأى أن لكل واحدة منهما أساساً ومصدراً مختلفاً عن الأخرى. 
الفکر اليوناني الذي أخذنا نحن العرب الكثير منه يختلف عن الفكر العربي بطبيعته. فهذا 
الفکر (آعني الفکر العربي) القائم علی أساس الوعي والشريعة الستمدة من النص القرآني 
المنزل» وعلى أساس فكرة ر من العدم» هو غير الفكر اليوناني الذي لا يقول بوجود 
شىء من لا شيء. وهو أمر ينبغي أن نعترف بأنه يؤلف مشكلة أو إشكالية ما زالت 
بالنسبة إلينا نحن العرب قائمة حتى هذه الساعة على صعيد الفكر العلمي نفسه. 


وهذه قضية أوضحها بعض المفكرين العرب المعاصرين مثل محمد عابد الجابري 
الذي کنت أقنی آن یعهد الجمم العلمي الوقر لاحد الاخوة بتقدیم قراءة لکتابه العقل 
العربي بأجزائه الثلائة تکوین العقل العربي بنية العقل العري» والعقل السياسي لان له 
صلة كبيرة بموضوع هذه الندوة. 

أما في ما يتصل بمكانة «العلم» ودوره ومكانته في تراثنا العربي» وما ذكره المياح 
حول ذلك. فأرید آن آقول إن الواقع التاريخي الذي مشاه نحن العرب في ماضينا البعيد 
والقريب لا يشير إلى أن هناك مجتمعاً عربياً انفعح حقيقة لهذا العلم وطبق ثماره ونتائجه 
وفقاً لاحتياجاته. وحتى بعض العلماء الغرف کار نن كان مشلا لم تكن وسائله 
علمية صحيحة دائماً. ألم يكن هذا العالم الجليل يستخدم بالإضافة إلى التتجربة» أموراً 
سحرية ووسائل غتوصية ة وهرمسية في أطروحاته العلمية؟ وهل الأطروحة الكيماوية 
القائمة على أساس تحويل المعارف إلى ذهب» تقوم عى قاعدة علمية» أو أن هناك أساساً 
آخر غير علمي» كما ذكرت؟ 


۳ - نجيب خروفة 

السادة الأفاضل» السيد رئيس الجلسة: انطلاقاً من الطلب الذي تقدمت به في 
خطابك وكلمتك عن الرياضيات وتطورها أقدم ملخصاً بسيطاً لتطور الرياضيات ومقدارها 
عند العرب. 

قبل كل شيء أبدأ بالرياضيات عند البابليين» فكما هو معروف ان البابليين طوّروا 
الرياضيات بشكل كبير واستعملوا نظريات أو أنشأوا نظريات الهندسة المستوية» ولا تزال 
آثارها موجودة على الرقم الفخارية» كما أن الجداول الفلكية التي أنشأها البابليون كانت 
على حظ كبير من التقدم» وكذلك قدموا حلولاً لمعادلة الدرجة الثانية ومعادلات الدرجة 
الثالثة . فهذا التقدم كان جيداًء وبالنسية إلى العصر كان أرقى أو أكثر ما يمكن توقعه. 
نستطيع القول إن الإغريق هم الذين احتلوا المركز الحضاري» والإغريق بطبعهم ينقلون 
عن الأقوام الأخرى ولا يعترقون بمصدر نقلهم في كثير من الحالات» فنقلوا بعض 
نظريات الهندسة المستوية» ونسبت بعضها إلى فیثاغورس وبعضها إلى اقليدس» وبعضها 
إلى غيرهمء بينما كان الكثير منها موجوداً في العصر البابلي» ولا تزال موجودة كالرقم 
الطينية في التحف البريطاني وفي التحف العراقي. کذلك التزم الاغریق بالقضایا النظرية 
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والاشتقاقات النظرية في الریاضیات» ووضعوا سس الهندسة الستوية آو الاقليدية التي 
وضعها اقليدس بشكل يعطي نظرية وبرهاناً وتوقعات. .. الخ.» فكانت هذه طريقة 
منظمة وحيدةء ولكن توقفوا عند هذا الحدء فلما أتى العرب كان تفكيرهم علمياً. ولا 
آتول العرب فقط. وإنما أفضل استعمال الحضارة العربية الإسلامية أو التقدم العربي 
الاسلامي» لأننا في كثير من الأحوال قد لا نستطيع التمييز» فکان التقدم في احضارة 
العربية الاسلامية هو توجه ال الناحية العملية. لقد توجه العرب نحو الناحية العملية 
بتقدیم دراسة الریاضیات التي خلقها الاغریق عن طریق البابلین و عن طریق الاغریق 
السريان أو عن طريق الهندوس أو الأقوام الأخرى» وحاولوا تطبیق الریاضیات وتطویعها 
للحياة العملية» فاشتقوا الهندسة التحليلية بکاملها؛ التي هي بالحقيقة تطبيق للنظريات 
الهندسية على العمل وتطبيق الرياضيات على الهندسة» وكذلك اشتقوا الهندسة المجسمة 
یکاملها واشتقوا الثلثات» والمثلثات في الحقيقة علم عربي مئة بالمئة. وتطبيقات المثلئات 
استعملها ابن الهيثم في اشتقاق دراسة انكسار الضوءء واستعملها البيروني في دراسة 
حيط الأرض» وقطر الأرض» والمعلرمات الفلكية الأخرى» كما استعملها البيروني أيضاً 
في قياسات علمية كثيرة أيضاً. لم يتوقف العرب عند هذه الحدود؛ بل إنبم قدموا أكبر 
انتاج للبشرية» أو افضل ابتكار للبشرية وهو النظام العشري. والنظام العشري هو 
استعمال العشرة كأساس للترقيم» وهو أساس الحضارة الحاضرة» وأساس قيام عصر 
النهضة. وأساس علوم الرياضيات الحاضرةء وكذلك العلوم التطبيقية. ونرى مثلاً أن 
النسبة الثابتة» استعملها القدماء» قسم منهم على أساس رت (۰)۳ واستعملها بعضهم 
الآخر على أساس (17/ 207 ول يتقدموا أكثر من ذلك؛ بينما نرى في ما قدمه الكاشي - 
احد علماء الرياضيات المسلمين ‏ ان قيمة النسبة الثابتة وصلت إلى )١9(‏ رقماً عشرپ وم 
يكن فيها رقم واحد مغلوط أو مختلف عن أحد الاكتشافات الموجودة. وهذه بطبيعة الحال 
تعطینا ذکری جیدة؛ بینما في عصر النهضة كان الإنكليز واللاتين» أو الإيطاليون» 
یستعملون العدد (۱۲) کأساس للرقم. ولذلك لا يستطيع المرء ء أن يكتب رقماً كبيراً إلا 
(ذا أضاف آرقاماً کثيرة وطویلة. وهي لا تزال نراها في الارقام آلرومانية في الوقت 
اضر . وقد استعملوا طريقة الترقیم» کما في الکتابة اللاتينية أيضاًء خطاً واحداً 
وخطين اثئين» وثلاثة خطوط ثلاثية» وزاوية مثل یه ومثلها واحد تصبح أربعة؛ 
وبعدها واحد تصبح سته وهكذا. فإذاً كانت الطريقة بدائیه لا یمکن أن تستعمل 
للحسابات الرياضية» ولذلك يعتبر الإسهام العربي أعظم إسهام رياضي قدم للعالم بصورة 
عامة. هذه بالحقيقة التبئة التي حاولت أن أقدمها لبيان أن العقل العري كان عقلاً ريافيا 
وریاضا علمیاً وهو الذي استخدم الرياضيات للأغراض العلمية بدرجة واسعة وكبيرة. 


5 محمد خضر العاني 


السلام عليكم ورحمة الله وبركاته» وشكراً للسيد رئيس الجلسة. أوجز وأنا لم أتكلم 
عمًا تكلم به شيوخي؛ كما أؤيد الورد في كلامه» ولكن لدي تعليق بسيط عن عنوان 
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الندوة حيث تكون دائماً تعليقاي على المضمون. 

الندوة عن مكانة العقل في الفكر العربي» ما هو العقل؟ لم يعطني أحد من 
الاخوان الحاضرین تفسيراً واضحاً بين قوسين أو أي شيء عن العقل. العقل كلمة 
واسعة» ولكي أصل وبسرعة إلى ما أريد قولهء لو آخذنا مذیاعاً بسیطاً من الذي نستعمله 
الآن يعمل بالنضائد (بطاریات) ثم ذهبنا إلى حيث الذين هم لم يروا شيئاًء ونضع هذا 
المذياع أمامهم وندعه يتكلم» فننتظر ما هو رد فعل العقل تجاه هذا المذياع؟ هل يعقلون 
بهذه الآلة التي سنقدمها إليهم؟ بالطبع لا. 

إذاً العقل . والعقل الغريزي والعقل الکتسب. من المکن آن نخیر جملة الوضوع 
ونضع بدل العقل الثقافت لان العقل مستودع الثقافات التي تصله وتترسب فیه وتتفاعل 
وتنتج» وهي نتيجة العقل. لا یوجد عقل بدائي لا یعقل آي شي». کنا في السابق لا 
نعقل أن تن صورة لشخص يلعب الكرة في كاليفورنيا إلى حد الخمسينيات عندما ظهر 
التلفاز. كنا نرى الأشياء التي تأتينا ربما عبر الشارع» آما آن یأتینا واحد من القمر 
ويصور لنا تصاوير بالقمرء ويأتي بها إليناء هذا كنا لا نعقله من قبل. 

المقصود أن نناقش الفكر الأصيل الذي يتحدى المشكلة ويجحاول إيجاد حلاً لها 
استناداً إلى رأي آخرء إلى كذا وكذا ‏ ولا بأس في ذلك - إنما هو المراد أن يوجد الحل 
أو أن يضع أحد الإخوان حلاً. يستمر هذا الحل بالعمل لمدة ١4٠١‏ سنة» وسوف نجده 
في يوم من الأيام قاصراً من دون حل لشاکلنا. وكثيراً ما تتردد عبارة «الفکر العریی»؛ 
وأنا استغرب من هذاء فهل هناك فكر انكليزي أو روسي آو غیره؟ لا یوجد هذا 
اطلاقً. الفکر هو فکر واحد عند ابمیع؛ سواء أكان عربياً أم غيره. فهو فکر خلاق. 
واسف ان أطلت » وآشکرکم . 


ياسين الحسيني 
أساتذتي الأفاضل . السلام عليكم ورحمة الله وبركاته. 


إن ندوة كهذه تعقد تحت سقف الجمع العلمي في هذا الوفت بالذات» 
وبالإمكانيات المادية المتواضعة جداً والمخصصة لكمء تدل دلالة أكيدة على أنكم أمناء على 
هذه الأمة وترائها. 


ا ا ا e‏ العلماء الأجلاء الذين كرّمونا ببحوثهم القيّمة . 


حبذاً لو كان الشعار المرفوع كما يلي: «مكانة العقل في الفكر العربي الإسلامي» 
لكان خيرأء لأن ما استمعنا إليه وناقشناه كان يصب في حيط الحضارة العربية الإسلامية. 


- وردت على لسان أحد المحاضرين الأفاضل عبارة «اليهود والمسيحيين». التعبير 
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الدقیق والصحیح کما ورد في القرآن الکریم والاحادیث النبوية الشريفة التصاری". . 
واالسیحیین» عبارة مستحدثة استخدمها بعض الکتّاب والژلفین ساعهم الله . 

وردت آیضاً عبارة «السلمین الاصولین» آو «السلمون الاصولیون». ان مذا 
التعبیر صدر لینا عن طریق الاذاعات والصحف والجلات وأجهزة الاعلام العادية 
للعروبة والاسلام» كإذاعة إسرائيل وصوت آمریکا ولندن وجیع الاذاعات الرتبطة 
بالاستعمار. . فالاسلام کله أصول وفق الفروع والرواند ومن نستقي... کان الفروض 
آن یقال : «بعض السلمین التشددین). 


- ۸ یتطرق الأفاضل إلى العقل العربي قبل الاسلام.. فقد وردت في کتب الروم 
والفرس والهنود والصين فصول عن التجار العرب» وخصوصاً الحضارمة» وكانت عدن 
تسمی «دهلیز الصین» ولا بد لمن يتعاطى التجارة من أن يكون ملمّاً بالقراءة والكتابة 
واحساب ولغة أهل البلاد» إضافة إلى معرفة أصحاب السفن بالطرق البحرية والرياح 
الوسمية وخطوط السير» وكلها كانت محصورة بين العرب والهنود فقط حتى عام ۱۳۹۲ 
ميلادية . . ورحلة مارکوبولو ی الشرق. 

- وردت عبارة «في ظل الدول الاشتراكية کان هناك علو في الأخلاق» أقول: 
إن حکم الارهاب الدموي الذي لاقته شعوب الدول الاشتراكية؛ وخصوصاً السلمین؛ 
تحتاج ال مجلدات . فما دام شعارهم «الغاية تبرر الوسیلة»؛ فقد نشأً جیل منهم» وصولي؛ 
متخلف؛ متسلق. القیم مادية لدیه والافکار معلّبة تصدرها الدولة» فالاقواه مکمومت 
والاحرار أعدمواء والساجد والکتب السماوية دیست واندرست» ومخشی الوالد ولده 
والأم ابتنها. فأية أخلاق تلك التي تحدث عنها الأستاذ الفاضل. 

وأنا أتطلع إلى الصور المعلقة لعلماء ومفكرين وأساتذة أجلاء من أفنوا حياتهم في 
خدمة العروبة والاسلام» يتملكني الا والحسرة ويحرٌ في نفسي أن أرى الأقمار تتساقط 
ولا أجد من يحل محلهم. . فال جيل القادم ویحسب رأيي التواضع ؛ أصبح جيلا مادياء أو 
أن همّ بعضهم هو الحصول عل الشهادة» وبأي ثمن.. جيل ١لا‏ يقرأء لا یکتب لا 
حاضر. لا یژلف. لا یناقش!؛ جيل متعلم ولكن غير مثقف. وكان يبحث عن مبرر 
فوجده في ابحانب الاقتصادي» ذلك البرر. . ان قلق ومتألم وأتخيل أن يمر ولدي في 
يوم من الأيام أمام محراب ١‏ لمجمع العلمي ليجد على بابه لروضة. .. أو مدرسة... أو 
دائرة. ..12. 

فعل من يا تری تقع هله المسؤولية» على البيت» أم الارسة؛ أم الجتمع ؛ أم 
الدولة؟ کل مذه التساژلات تمتاج إلى ندوة خاصة» لعلها توقظ مُن في القبور. 

يعز علينا غياب محمد سجت الاثري ومحمود شيت خطابء» شفاههما الله وأمد 

هذا البعض من 7 تعقيبي أرجو أن يكون له فسحة في حديقة المجمع العلمم 
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منارة العلم والعرفت أدامكم الله خدمة الاسلام والعروية 


1 ب عبد الجبار داود البصري 

آود البدء بمقولة الجابري بأن الخيمة التي تظللنا مشهود لها بالتنظير» وفي رأيي أن 
لا هذه الخيمة ولا تاريخ الفكر العربي كله قد اتصف ببذه الصفة... فقد أخذنا عن 
الغرپ نظریات دار والفرويدية والماركسية والوجودية والذرائعية والبنيوية وغيرهاء 
0 واحدة تذکر. وفي ضوء ذلك آتساءل: لقد خرج عبد العزیز البسام 

بنتيجة أن الرحلة التي درسها آعطت انجازات فكرية مهمة في النقد الأدي وغيره» 
والجدير بالذكر أن النقد الأدبي عند العرب» منذ أقدم العلماء وحتى اليوم لم يقدم نظرية 
واحدة» وإنما في العصر الحديث حول التاقد ال مترجم یعرب لنا نظريات الغرب كطه 
حسین والعقاد ومندور وغیرهم. 

تحدث نبیل عبد الحميد عبد الجبار عن تحدیات العقل العربي في الیدان السياسي 
ولکنه ۸ يوضم ما هي النظریات العقلية السياسية التي حدثنا بها الطورانية وغیرها. 

آما بالنسبة ال مطاع صفدي. فقد قدم لنا معلومات من قبیل آن القدماء عنوا 
بتعريف العقل» والمحدثون عنوا بمعرفة العقل» وان عصرنا عصر نقد فکر اللافکر . إن 
هذه إشكاليات فكرية» وليست مسلمات كما طرحت» وبالشكل الذي طرحت قيه. 
وذكر أن الفکر مطلق لا یتخصص: وفاته آن کل مطلق هو تخصیص لطلق آخر» كما 
نقول أن كل بنية جزء من بنية أكبر» لان كل شيء في الحياة بان ومبني؛ وانتهی بعدم 
تقديم نظرية. جواباً عن السؤال الوحيد الذي طرحه وانتهى إلى أنه يدعو إلى فكر فكري 
مجرد عن العروبة» ثم ناقض نفسه وقال في الختام: آن الأوان ليولد فكر في ضوء 
المنعطف الذي تمر به المت العربية» ليقف في وجه التيار الاستسلامي... أليس هذا 
دعوة إلى فكر عربي مقاتل؟ إعادة لتخصیص أنكره. 


۷ - مطاع صفدي 

قبل كل شيء أريد أن أشير إلى أن مداخلتي كانت مجتزأة وقصيرة» والاستاذ الرئیس 
ظلم وقته» وطلب مني آن اختصر» فلم يتح لي أن اشرح بعض الافكار وبصورة تزيدها 
وضوحاً. O‏ اب كر 
التخلص من الايديولوجياء وهل تستطيع حتى أوروبا أن تتخلص من الايديولوجياء هذا 
سؤال في الواقع مهم جداًء لأن كل فكر يحمل ثمة عقيدة ما» 1 عن 
عقيدةٌ ويتمسك به صاحبه أو البيئة الاجتماعية التي يولد فيها. فكل فكر يميل إلى أن يعتبر 
نفسه أنه امتلك الحقيقة» وأن على الآخرين ان يقتنعوا بهاء وان یتمسکوا پا كأساس للتفكير 
والمنطق ولمعالحة الامور» لكن الفرق بين العقل الغربي والعقل العربي هو أن الخاصية 
الرئيسية التي يتميز بها الفكر الغربي» باعتباره فكراً حياً» هي أنه ينتج منظومة معينة من 
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الافکار تناسب ظرفاً وعصراً معيناء ثم لا یلبث آن یکتشف استنفادها وعجزها عن تلبية 
الاسئلة الجديدة التي بطرحها تطوره الادي والعنوي واضاري بصورة عامة. ولذلك نجد 
أن هناك لدى الغرب» ليس فقط عقل معلق في الهواء» ولکنه عقل له تاریخ یتطور به من 
فترة إلى أخرى. هذا التطور هو الذي يكسبه حيوية ومقدرة عل آن یغیر من رکائزه» ویفیر 
أيضاً من مقاییسه» وینتج مجموعة منظمة جديدة من الفاهیم تلائم الظرف وترد علیه 
باحلول الواقعية المکنة» في حین ان العقل العربي تأثر بالاضی الذي عانته الامة العربية 
خلال 4۰۰ سنة و ۵۰۰ سنة من ابمود» وعند الانحطاط لا یستطیم الا بصموبة فائقة 
الشبه على إنتاجه» والارتداد على هذا الانتاج هو محاولة معينة من وقت إلى آخرء ومحاولة 
تصحيحه على ضوء التجربة» وعلى ضوء اخبرات التي اکتسبها خلال طور المارسة. من 
هنا تمیز پین آن یکون العقل خاضعاً للایدیولوجیا آو منوماً تنويماً معیناً بواسطتهاء وبين أن 
یکون صاحیاً وواعیاً لا یفعله هو ول ولیس با یفعله في الوضوع. آي لا یفعله کعقل. 
هذه هي الهمة الکبری إذ يمكن أن نقول عن هذا العقل إنه أصبح عقلاً عاقلاً وفكراً 
تفكيراًء فأعود هناء ومن هذه النقطة إلى الرد على عبد الجبار البصري الذي حاول أن ينعتنى 
بالتناقض ما بين فكرة المطلب وخاصية الصفة العربية: الفكر يجب أن يكون مطلقاًء 
والخاصية التي يمكن ان تلتحق به إذا لم تستفد من اخلاقيته؛ فلن تكون خاصية حقيقية هي 
في حد ذاتا. ويعني هذا آن العروبة لیست حالة طارئة علی الفکر» بل هي الفکر في حالة 
تمارسة» وإذا لم تستطع ان تظل باستمرار علی صلة حيوية بالفکر کمطلق فقدت حیویتها 
هي بالذات وتحولت ال ایدیولوجیا جامدة ولا نرید للعروبة آن تکون ایدیولوجیا؛ لا 
حدیثاً ولا مستقبلاً. 


۸- صلاح المختار 

شكراً للإخوان والاساتذة الأفاضل الذين أبدوا ملاحظات قيمّة حول ما ورد في 
مداخلتي التي كانت عبارة عن خلاصة لما ورد في أصل الورقة» والورقة فیها الکثیر من 
التفاصيل. وكنت أتمنى أن تكون النقدات منطلقة من قراءة النص قبل الاستماع إلى 
الخلاصة» لأن الخلاصة قد لا تكون كافية لايضاح الكثير من التفاصيل الضرورية والجوفية 
التي تشكل إجابات عن بعض الاستفسارات. 

اسمحوا لي أن أعلق على ما قاله عبد الجبار البصري» فقد قال إنه كان الأصح لو 
يكون السؤال هو أين يقف العقل العربي في هذا التطور؟ لا أعلم ما إذا كان الذي 
طرحتهٌ یمثل موقف العقل العربي أم لا عندما نحلل أوضاع عالمية ونخرج باستنتاجات 
وقوانین للتطور وهي لیست منقولة من کتاب آو مصدر ما یسمی ذلك؟ آلیس هو نوع 
من الابداع العقلی؟ آلیس هو نوع من العقلانية في فهم الاوضاع العالیة؟ آما (ذا كان 
القصود طرح البدائل» فلیس موضوع محاضري طرح البدائل» وإنما تحديد الظواهر 
وتسمیتها واروج باستنتاجات حولها. وفي نصب محاضري هناك تفاصیل حول البدائل 
أيضاًء ول اكتف بأن أطرح تحديدات عامة. قلت ان هذا الزمن الذي تميز بالصفات التي 


۳۹۰ 


وردت یمکن آن یواجه بعقلية آخری وبموقف آخر» ولهذا کنت أتمنى من البصري أن 
يطلع على النص قبل التعليق بهذه الطريقة. 


4 محبي رسول 
شكراً للسيد رئيس الجلسة. لدي نقاط عدة أود أن أذكرها لكم: 


النقطة الأولى: إني قرأت تعريف العقل بحسب رأي القدماء والمعاصرين» وأن 
العقل منطلق» ويبدع عندما يصبح منتجاً على صعيد الأمم والأفراد» إذ تتكرر في القرآن 
الکریم كلمة «خوف»۰ قال سبحانه وتعالى في سورة هود: #قالوا لا تخف إنا أرسلنا إلى 
قوم لوط( وفى سورة طه: لقال خذها ولا تخف)» وفي سورة طه أيضاً: «لا 
مخف إنك آنت الاعهل۲۳ وني سورة النمل: يا موسی لاعف( وفي سورة 
القصص : ظيا موسى أقبل ولا تخف 4 » وفي سورة العنكبوت: لا مخف ولا تحزن ي 
وفي سورة ص: #ففزع متهم قالوا لا تخف يآ" وفي سورة القصص : «فالقیه في الیم 
ولا تخافي . . . 
هذا نوع من زالة الخنوف عن الاضطهاد النفسي للإنسان. فإزالة النوف تعني 
انطلاق العقل ومن دون ذلك یصیح عبتاً ثقیلاً عل الإنسان» وقد نستدل على ذلك من 
الحديث النبوي الشريف» وهو «اختلاف أمتي رحمة»» فهو لا يقصد بهذا الكراهية والحقد 
وانما تعدد الاراء واشروج برأي واحد من هذه الآراء. 
| النقطة الثانية: لدینا رأي خاص هو آن الاسلام عندما ظهر ‏ يأت دفعة واحدة 
مكوّناً صدمة فكرية» وإنما على دفعات متتالية» وقد منحنا الله سبحانه وتعالى العقل من 
قبل» قال تعالى: وما كنا معذبين حتى نبعث رسولاً4”"'' ومعناه منحنا العقل من قبل» 
ويعني هذا أن العقل موجود عند الإنسان. 
النقطة الثالئة: كنت آتوقم أن هذه الندوة ستتناول في البحث مكانة العقل واتجاه 
العقل العالمي» كيف يفكر؟ أمراضه؟ حسناته؟ سيئاته؟ فنحن نريد أن نعرف مثلاً كيف 


(5) المصدر نفسهء «سورة هودء» الآية ٠لا‏ 

(۵) الصدر نقسه «سورة طف » الآية 1. 

(1) المصدر نفسهء «سورة طه» الاية ۰۷۸ 

(۷) الصدر نقسه «سورة التمل»» الاية ۰۱۰ 
(۸) الصدر نفسه «سورة القصص» الاية ۰۳۱ 
)٩(‏ الصدر نفسه؛ «سورة العنکبوت» الاية ۳۳. 
(۱۰) الصدر نسه اسورة ص» الاية ۰۲۲ 
(۱۱) الصدر نفسه «سورة القصص الاية ۰۷ 
(۱۲) الصدر تفسه اسورة الاسرای» الاية ۰۱۵ 
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نفکر؟ فالقرآن الکریم والستة النبوية والدین بأکمله 1 یمنعنا من التفکیر قطعاً حتی 
التفكير في نشأة الكون. قال تعالى: طقل سيروا في الأرض فانظروا كيف بدأ الغىي" 
وهذه نظرية وليدة جديدة لکوارکس وغیره. 


۱۰ ب یل العزيز البسام 

شکرآ السيد الرئيس» وآشکر السادة الذین آبدوا بعض اللاحظات بشأن بحثي» 
ا ياسين الحسيني من ملاحظات» فقد آضاف بیانات عن موسسات التعلیم 

من التفصيل في عددها ونوعهاء وهي مما يمكن الانتفاع. بباء فأقدره على ايرادها. 

يلاحظ أن البحث يتناول حقبة وسطی من تطور النهضة العربیة» وتلك الییانات 
تتصل بحقبة سابقة لها في عهد محمد علٍ في مصرء و 
اتجاهات عامة بشأنها تمهيداً لما يتصل بتلك الحقبة الوسطى» فلا يسعني أن أدرج تلك 
التفصیلات حتی لو قدرت ما لها من قيمة» ود تفع منها في دراسة آخری جد تفج 
لها . 

یتساءل عبد اببار البصري فیم |ذا کانت هناك نظرية في النقد نشأت في الأدب 
العربي المعاصرء واستحقت أن تقبل على الستوی العالي. ولا آدري هل العیار العالي 
ضرورة اف الت ا عق زف ارت ين مارات في ان النقد الأدبي 
بالذات. فمن ناحية ت تعر اة الي معدت عا رة لا جد إل اکر تن اسیمة عفد 
من السنین انطلقت من 2 تخلف وركود في الآداب العربيةء ومن ناحية أخرى كانت 
آحوال العلاقات الثقافية بين الغرب والعرب ولا تزال ما لا تیسر الاعتراف عل صعید 
عالي بما بجقق للعرب من انجازات. سواء کان احدیث في مستوی وسائل الاعلام آو 
في آوساط العنیین بالوضوعات. 

وأخیر ناذا تکون الطالبة بتطبيق ذلك المعيار في ميدان النقد الأدبي» وفيه من 
الشمول والتأثير لأوضاع الإقليمية وتتوعها ما فيه؛ فلا یستبعد آن تکون هناك إنجازات 
عربية في موضوعات علمية متخصصة تفرض نفسها علی التخصصین. لا لها من الناهج 
العلمية الحددة التي لا یطول فیها اخلاف . وبعد فان العیار القبول کما آراه قد تكفي 
فيه المقارنة بين ما كانت عليه الأحوال الثقافية قبل هذه الحقبة» وعند بدايتهاء وما 
أصبحت عليه عند خاتمتها. 


١‏ حسام الآلوسي 


أمبا الإخوة كثر لكف أمس واليوم عن تحديد مفهوم الفكر أو العقل » وهل نقول 
إن العقل في الفكر العربي أم العقل في الثقافة العربية؟ الحقيقة أن العنوان الأصلي كان 


(۱۳) الصدر نقسه » «سورة العنکبوت» الآية 7١‏ 
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«العقل فی الثقافة العربیة» ولا آدري کیف آصبح العقل في الفکر العرپ» وکواحد من 
منظمي ورقة عمل الندوة وبرناجها وتوصیف محاورها. وبمناسبة كلمة عبد الأمیر 
الأعسمء لا بد من أن أوضح أمر هذه الملابسات. وفي هذا جواب عن التساؤلات في 
الأمس واليوم» وكما قلت: المقصود في كلامي هو إزالة التباس حول العنوان ومصطلح 
العقل» وابداء رأيي الشامل في مستری الناقشات. ومهما تکن الجاملات آقول؛ العقل 
أكد : الوعي» الثقافة» كلها كلمات ترددت كثيراً اليوم والأمس. قسم منها إذا اخترناه 
يحتاج إلى تحديد. 


الندوة عندما وزعت الببحوث؛» أرسلت مع البحوث مواصفات لكل محور من 
المحاور الثمانية» وأرسلت صفحة ونصف كمقدمة عامة عن المواصفات للعقل الذي نريده 
في هذه الندوة» وما هو العقل الذي نفتش عنه. فالقضية ليست متروكة› ول تكن الندوة 
غير واعية» وقلنا هناك» نحن نفتش عن العقل العربي» هو «العقل ذاته»: أي العقل 
المعتمد على نفسه وعلى آلياته ومناهجه؛ أي من حيث إن العقل متموضع في الزمان 
والکان کفعالية حددة متعاملة مع القولات؛ مع واقع حقيقي ولیس العقل كمفهوم 
«ماهوي!» جرد عام! العقل كمفهوم ماهوي مجرد مثل وجود البياض وليس في شيء 
أبيض لا وجود له. أقولها بصراحة إن موضوع الجوهر في الفلسفة الحديثة زال. الآن 
هناك فعالية. أما حديث مطاع صفدي عن العقل فلا يشمل ما قصده عبد الامير 
الأعسم. ما قصده مطاع صفدي هو أن العقل «ذاته» بمعنى أنه فعالية متطورة متراكمة 
متنامية تؤسس مناهج معتمدة على الذاتية ورؤيتها الخاصة. العقل هنا «فعالية» والندوة 
كانت تفتش عن هله الفعالية» من موقف العقل من النص. ما موقفه من الدین؟ ما 
موقف العقل من التأريخ وأحدائه؟ ما موقف العقل من المشكلات التي حدثت في عصر 
النهضة العربية؟ عالم جديد ظهر بعد الفترة الإسلامية» ثم فترة ازدهاره» لاذا حدثت؟ 
الحور الاول» وأقول بصراحة [ن بعض محاضري آمس کادوا یتجاوزون الحور الأول 
اللخصص الذي هو آلية القكر العربي أو العقل العربي» كيف ولاذا حدثت هذه فى الفترة 
الازدهارية؟ وكنا نريد أن يكون الحديث عن وسائل الابتعاد عن مسائل كثيرة حدثت» 
عن البنية الاجتماعية حين تغيرت» وهذه كلها موجودة فى المواصفات المصممة هذا 
المحورء في الاوراق المرسلة للمحاضرين؛ وما قدم في هذا الحقل لم يتسع في هذا المحور 
الأول. ثم تأي فترة النهضة العربية» على السياق نفسهء وهكذا تستمر. فمفهوم دور 
العقل في الفكر العربي» أو في الثقافة العربية في ورقة العمل كان محدداً تحديداً جيداً. 
تُعنى الندوة بفعل العقل في الثقافة العربية؛ وليس في العقل كجوهر ماهويء ولا منا 
المصطلح كمصطلح إطلاقاء المصطلحات غير محددة (سواء كلتاناؤس أو لوغوس بمعنى 
الأصل البوناني» أو عقل بحسب الاشتقاق العربي في المعاجم)» هذه مصطلحات موجودة 
في اللغت نحن نتعامل مع فعالية شيء موجود. 

لقد كان للعرب المسلمين ثقافات واتصالات حضارية وتشریعات؛ ولدیهم واقع 
عملي نما هو دور العقل في هذه العملية كلها؟ لقد قدمنا تعريفاً للعقل كمعنى عام 
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ولیس کما هي جوهرية» وآشرنا ال تعریف التوحيدي الذي یقول: ان العقل فعالية تنمر 
مع الوقاتع؛ أي تتراكم وتنموء أي له واقع حياتي ولیس كشيء مجرد. ثم جثنا بتعریف 
الرازي الذي يقول عن العقل: هو الذي به بنینا السفن وآأنشأنا الصناعات وشرعنا 
التشریعات . هذا هو العقل. آما آن نتحدث عن جوهر ماهوي مثلاً حديث ابن سينا عن 
عقل ۳ وعقل ثان » وعقل بالفعل وعقل بالملكة» فهذه مصطلحات في واد ومطلوب 
الندوة في واد آخر» واعتقد أن هذا كاي. والذي قاله البصري عندما حدث وكذلك 
رسول» هو توضيح جيد لرادنا هنا. 


ننتقل إلى نقاط أخرى. بالنسبة إلى حديث «أول ما خلق الله العقل» اخواني لقد 
درست هذا الحديث في القسم الأول» الفصل الثاني» وتبين أن الجميع نقده واعتبره 
موضوعاًء وانه ختلف تحت تأثیر الافلاطونية الحدئت فلا ينبغي أن نستهيم به بعل الآن. 


نقطة أخرى» حصل في المنهاج تغيير» ولا أدري كيف حصل» فقد كان المحور 
السابق هو مشكلات الواقع: الحرية والعدالة. وقد ورد توضيح من قبل عبد الأمير 
الأعسم بالحديث عن المصطلح» وكان ينبغي» كما قال عبد الأميرء أن يكون في البداية. 


۲ - عبد الأمیر الورد 

محاضرة صالح آمهز الم : 

: «العليم من صفات الله؟. . وقد وردت في غير صفات الله . قال تعال‎ ١ 
. ٩ «يأتوك بکل ساحر علیم)' وقال فا «فبشرناه بغلام حلیم6‎ 

۲ اعل م الترکیز الديني» والأسر الدينية والناصب الدينية والشخصیات الدينية في 
مكة الجاهلية ۷ متأت من أن الدین یا كانت حاله» سواء أكان ملّة أم نحلة. > هو 
أمر يعتمد في ازدهاره على الحضارة. ولا يمكن له النمو في غيرها. ولذلك كانت النحل 
الجاهلية في داخل الجزيرة على غير تركيز وغير تعمّق وإنما هي إرث يعتمد قبل كل شيء 
على «حسینا ما وجدنا علیه آباءنا" . ولهذا وجدنا الواجبات الدينية في امبماهلية موزعة 
فى مكة بين بيوت قريش؛ فهناك الرفادة في بني فلان» والحجابة في بني فلان ؛ وكذلك 
السقاية وما إلى ذلك. 

وقد ظهرت الكهانة ضعيفة في هذه الحقبة وتناثرت الاهتمامات الدينية» فالنضر بن 


الحارث كان يتحدى القرآن الكريم بادعائه أنه اساطير الأولين» وكان يقول لقريش: إن 
كان القرآن يورد الأساطير فأنا مر هی كار القياصرة والأكاسرة وغيرهم. وكان 





(14) المصدر نفسهء «سورة الأعراف»» الآية 111. 
)١5(‏ المصدر نفسهء اسورة الصاقات»؟ الاية ۰۱۰۱ 
(۱3) الصدر نفسه؛ اسورة الائد» الاية ۰۱۰ 


۳۹۹ 


الشعراء هم عنصر التحدي عند بعض القبائل لقولهم ان القرآن شعرء وان الرسول 
شاعرء وهو أمر مهم جداً وفضحه كلام الله وابطله. 

وآية أن التركيز الديني وما ينبع عنه من ازدهار الدين ونشوء الأسر الديئية هو أمر 
مرتيط بالحضارة؛ وجود الديانات ذات التشعب والآراء المعقدة والمحاور المهيأة للعبادة في 
أطراف الجزيرة» حيث قامت الحضارات في اليمن والهلال الخصیب. 


وآية أخرى هي أن الدين الإسلامي الحنيف سرعان ما انتقل بدولته في أواخر 
العهد الراشدي إلى الكوفة» ثم انتقلت العاصمة إلى دمشق فيغداد. ويقيت المدينة ومكة 
مدينتين تابعتين تقادان ولا تقودان. فالاشاعرة مبدأ اغلبهم في العراق في بغداد» والمعتزلة 
في العراق في البصرة. ثم ازدهروا في شرقي العالم الاسلامي» وهم الآن في الیمن . 
وازدهار الامامية في العراق في الکوفت والخوارج كانوا في أول ظهورهم في العراق» ثم 
ترکزوا في الاحساء فجنويي العراق» ثم هم الاآن في عمان. 


وما تقدمه مکة والاينة حتی الآن من الأراء بمثل درجة اقل تقدماً بکثیر ما في 
غیرها من تفرعات الاشاعرة وسواهم. 


محاضرة مصطفی الزلي 

۱ - «العلاقات الدولیة»: آقیمت هذه الادة في المحاضرة على الحال المعاصرة» فهناك 
دول نجد الاسلامي في بعضها ولا نجده في بعضها الاخر . فهذا الکلام من باب القاء 
الحاضر على الماضيء وهذا شيء لا یمکن التسلیم به لان العام في نظر الاسلام ینقسم 
على دار الایمان ودار ارب قدار الایمان هي دار الاسلام» آما السلطات غیر السلمة 
فمناطقها هي دار اطرب . ولذلك لا جوز القاء تحية الاسلام علی غير المسلم ولا تنطق 
بالسلام وتقول (السلام عليكم؟» إذ لا سلام إلا مع السلمین . 

۲ - «الأصول الشمسة یقابلها عند الشيعة العقل»: لا یقابلها عند الامامية العقل» 
بل یقابلها النقل والنص. وانما العقل في معرض غير النص. وهناك قول عنهم: یقول 
«إن دين الله لا یصاب بالعقول». وفي السنة النبوية ما بشرح كل ما في القرآن الذي فيه 
«تبیاناً لکل شیء۳6* وتفصیل کل شيء 2040 فيعالجون ما لا يوجد في القرآن من 
الاحكام يسيب العموم والامجاز بما آفادوه من الرسول بلا . 
محاضرة أحمد الكبيسى 


ما يقرر لفئة» أية فئة» يجب أن يؤخذ من مقررها وعلمائهاء وليس من عامتهاء 





10) المصدر نقسهء «سورة النحلء» الآية 44. 
)١18(‏ المصدر تفسه» #سورة يوسفء؟ الآية ۰۱۱۱ 


(e 


لان للعامة في كل عصر خروجاً عن الأصول التي يؤمن بها المقررون. 

فلا يجوز الحكم بالظواهر العامة التي يمارسها الناس الاغرارء ولا اعتقاداتهمء عل 
أفكار الفقهاء والقادة من المفكرين والمنظرين. 
محاضرة حسام الالوسي 

لا یوجد کالاسلام دين آو رأي حث عل التفکیر» فقد جاء قوله تعای: والذین 
إذا ذكروا بآيات ربهم لم يخروا عليها صماً وعميان 0157 ولنلاحظ أن هذا دعرة إلى التفكير 
حتى في آیات الله عندما نذگر مهاء ومنع التسليم بها من غير تدارس کالصم والعميان . 


المحور الخامس: العقل العربي وظاهرة التراجع : 

محاضرة مطاع صفدي: ماذ أنجز القكر العربي؟ تقصيره ونسبية ما أنجز. الفكر 
العربي يأسر نفسه في مفاهيم . 

القرار السياسي يفاجىء الفكر العربي بقرارات غير مفكر فيها. 

ماذا يعني ذلك؟ 

الاركسية تجعل الأمثلة تسبق الفکر. 

الفكر الماركسي يستند إلى المادية بقوله سيق المادة الوعي. 

الفكر الرأسمالي يستند إلى الذرائعية. والذرائعية نفسها تستند إلى الواقعية التي تعاش 


أو قانون الغاب. 


الفكر الإسلامي يعتمد على فكرة أن الوعي قبل المادة» وأن الحياة حياتان: اولى 
وثانية؛ الأولى؛ وهي الأصل وان الدار الآخرة لهي الحيوان لو كانوا یعلمون۱۹ "۳ والثانية 
مزرعة الاول» فاذا اهتم الدین بالثانية فلكي یقیم الا یکون حسن استخدامه مرياً 
للأولى. 


علام يعتمد الفكر العري؟ ما مرتكزاته؟ أين يقف؟ أهو فكر قومي؟ أو فكر ديني؟ 
ولتتذكر أو لنقرر أن الجمع ؛ بين هذين الفكرين بكل ما في كل منهما من استقلال وحيوية 
ونشاط ومحاولة دمجهما هو أمر غير مكن. فلا بد من التغليب. 


لقد جرب الفكر العربي أن يقدم أمثلة في الوعي السياسي والتنفيذ السياسي» فما 
التتيجة؟ انشطار في أقرب الأقربين وتناحر. 

(۱۹) الصدر نفسه اسورة الفرقان" الاية ۰۷۳ 

(۲۰) الصدر نقسه اسورة العنکبوت» الاية ۱۶. 
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إن عدم إمكان هذا الفكر من التنبؤ بزوال النظام الاشتراكي هو خطأ يدل على 
تقصیر فاضح لأن تکامل آي فکر یلزمه آن یکون قادراً عل استشفاف الستقبل ووضع 
اخلول لشکلاته الحتملة. 

لقد أدرك الفکر الاسلامي کما صرح به رسول الله يك ما ستؤول إليه الحال بعده» 
فوضع لكل حالة حلاً. وهنا موضع الخلاف بين المدارس الأربع: مدرسة الاشاعرة 
ومدرسة الإمامية ومدرسة المعتزلة ومدرسة الخوارج. 

إن عدم استطاعة الفكر العري التنبق بزوال النظام الاشتراكي جعله يعتمد عليه كل 
الاعتماد. وذا به عار فی مواجهة التجربة. 

لقد حاول تجدید النظم السياسية في الرقعة العربية فاذا به یمجز عن أن يقيم عنها 
بدائل» وإذا به ينحسرء بل ينشطر أيضآء وها نحن اولاً الآن نشاهد الحال الغريبة في 
الرقعة السياسية العربية. 

فلماذا لم يستطع استشراف المستقبل ولا استيعاب الماضي؟ انه تقصير... بل 
قصور. 

لو أردنا أن نجيب عن السؤال: ما هو تعريف الفكر العربي؟ فبماذا سنعرفه يا 
ترى؟ وكيف نفصله عن سواه؟ ويماذا نسمیه؟ وبماذا نحله؟ 


كان يجب آن یر هذا السؤال في الذهن قبل إطلاقه في عنوان الندوة. 
الحور السادس : العقل العربي ومشكلات الواقع : التعحزثة والتخلف: 
محاضرة الشیخ صلاح الختار: تشخیصات دقيقة هي استمرار في الاسلوب والتوجه 
كيف نصل إلى كتلة موحدة وأمة واحدة و: 
قوسي رقوش کا هم أرأيت مزرعة البصل؟ 
وکل منهم لا یسمح لستقبله بل لحاضره؛ أن يؤدّي إلى التحول إلى ورقة من ضمن 
الأوراق المتفرعة عن رأس يصل واحد كبير. 
روى الشيخ مصطفى جواد في المشهاد أن التلاميذ كانوا يغنون في أوائل تأسيس 
الدولة العراقية في اصطفافهم اليومي اغنية غير فصيحة. فنظم أبياتا تقول: 
اليكم اليكم شوقي اليكم یا عرب یا آحرار شوقي اليكم 
علیکم علیکم خوفي علیکم من سيطرة الاشرار خوفي علیکم 
فمنعت وزارة العارف انشاد هذا معلنة «أن أمة العرب بخیر». ثم صار یملژنا 
الغرور حتى اننا كنا ننشد يعد ذلك: 


۲ 


واملأوا السدن یا وقول وا یا انشاعسرب 

وها نحن آولاءی الآن نرى ما وصلنا إليه من خير مع كل ما خدعنا أنفسنا به من 
تفاؤل وضجججنا به من تصفيق وهتافات من المحيط إلى الخليج. 

محاضرة قيس محمد نوري: 

هذه المحاضرة التي أكاد أوقع تحتها غير آل» مؤمتاً على كل ما جاء فيها هي 
الجواب عن محاضرة الشيخ صلاح المختار. لذلك أقول: ما تفاؤل المختار إلا من باب 
الاستجابة للحدیث النبوی الشریف «تفاءلوا بافیر تجدوه". 

الحور السایع : العقل العري ومشکلات الواقع : الحرية والعدالة: 

محاضرة عبد الأمیر الاعسم: مفهوم العقل في الفکر العری: هي موقف دقیق 
لوضع حد لانفلات التصورات والعناوین؛ قتأخذنا معها إعلامياًء لأذ العلم والاعلام 
جانبان يجب أن يخدم آخرهما أولهماء لا العكس. وإن لذ على الأسماع أو على الأذواق 
في بعض الأحوال أن يخدم أولهما آخرهها. 


محاضرة علي الجابري: رأي الباحث في عملية اشغال العقل العربي صحيح» ولكني 
أختلف معه في تاريخها لأنها ليست بنت هذا القرن» بل تعود إلى سنة ثمان وثلاثين 
وخس مئة وألف في مقررات مؤمر روما الذي استمر ثلاث سنوات. . بعد مرور ست 
وأربعين سنة على سقوط الأندلس. هذا سر سبب النجاح فيها والفشل في الشرق 
الأوسط في الحروب الصليبية. 


٠‏ - يوسف حبّي 

إن ما قيل حتى الآن مهمء لكني أود أن أركّز على أمر لم يبحث بوضوح» على قدر 
اطلاعي على البحوث حتى التي لم تقرأ بمد» ومع اعتذاري للجمیع. وإني لارى في الأمر 
الذي ساطرحه «بیت القصیدا. کما کان بطیب للاوائل آن ینعتوا صلب الوضوع أو 
القضية الأساس. وما أقوله بشأن الفكر العربيء ينطبق على الغربي التقليدي أيضاء وهو 
السبب - حسبی - فی ول الفکر من تقليدي جامد [ل حديث متحرك؛ من دون !همال 
التواصل الحضاري. وكنت أتوقع أن يتناوله بالبحث معظم الأساتذة» من دون أن یکتفوا 
بطرح تراثي» أو حالي محصّل» مع التركيز على ما كان في الأساس من التحول اجبذري 
فى الفكر الإنساني وتطبيقاته» وإلا بقيت الندوة تقريراً عن مكانة العقل في الفكر العربي؛ 
وهو مؤكداً غير ما راده منظموها وما يرتجيه انساننا في هذه الأيام . 

إن أزمة الفكر العري» تلك التي وقف حيالها معظم المفكرين والفلاسفة العرب 
حاثرین؛ متذبذبین لثلا نقول عاجزين» کأزمة الفکر قبیل نبضته وتحركه بحداثة وعصرنة 
جعلته یتجاوز الکثیر من العراقیل وابمود. وهي أزمة متمثلة في جبل شاهق صعب 
المنالء ولأن العربي متعوّد على صحراء منفسحة منبطحة مترامية الأطراف» فقد ج 


ردك 


وليسمح لنا أن نجاهر بهذا من دون تخوفات» انساناً «تقلیدیا» يتعذر عليه الأخذ بالحديث 
والمعاصرء أقله بشكل جذري شاملء على رغم امكانية الصحراء على بعث قلق وجداني 
وطروحات معاصرة في ذاته» کالغابة والبحر والفضاءء لكنها لم تفعل حتى الآن كثيراً 
لأسياب عدةء لعل الغوف أهمها. 


إذ أترك للآخرين مجالات تفكير أخرى وتعليل استنتاجات شتى» أنه بما هو في 
الاساس من القضية. فأقول: لقد كان الإنسان «التقليدي» يأخذ بالشيئية مذهياً أ (سأستخدم 
مصطلحات قد لا يوافق عليها كلها بعض لغوييناء مع الاعتذار)» 0 
(الحمول). والهق والشيء وتکریس آصنام خارجة عن عالم الذات والشخص» بحيث 
يغدو الله نفسه» بحسب التقليديين» موضوعاً والأنا هو وجموع عديدة شيئية) و 
الاسناد مبنياً على المجهول (قيل)؛ وعلى اللامشخخص (قالوا). وليته كان موضوعاً لغوياً 
بحت فهو فكري وحياتي» يسري على البحث الفلسفي والسلوك اشلقي» والهدف 
الاجتماعي . لذلك ظلْ الفكر العربي تقليديء يرجع في نهاية المطاف إلى ركيزة دينية» أو 
قومية آو اجتماعية» أو حضارية ترائية » بكثير أو قليل من تغييب» سببه الدين» أو الزمن 
بمفهومه العمودي؛ أو الجتمع الراهن» آو القومية العنصرية والعشائر ية» واعادة کل شيء 
إلى ماهية الشيئية › ربما بحجة موضوعية مادیة» ومطلقية حقيقة جامدةی والتعلق بتراث 
الاضي» فلم ت تتم عملية حرر الانسان العربي من ربقة الشيئية» ول یتخذ فکره الذات 
منطلقا و e‏ وعياً ولاوعی وكل ما يترتب على ذلك من سكونية جامدة حتی 
الأخل بالتحر ك النامي والتضوج الستدیم > لن یبلفه کمالاً بسبب حدودیته هو اللاحدود في 
الامکانات والقری. وظل الفکر 1 التقليدي القديم من جهة. 
والحديث العاصر من نواح» ولا سیما عملية وعلمية . 


والسف آن یکون العقل الشرقي والعربي هو خترع آداة التفکیر قدیماه وان في 
التاريخ العربي والاسلامي من شذ عن واقع التقليد والجمود. کالتصوفین؛ واخوان 
الصفاء والمعتزلة حیع وابن رشد» وآخرين» فانطلقوا عقلياً وروحياً بشكل مغاير. لكن 
الفكر العربي في مجمله ظل متذبذباً ما بين نزعتي التحديث والتقليد» ولا سيما بعد تحقق 
الثورة الفكرية في الخرب» بسبب معطيات يخشى تجاوزهاء ولو منهجياًء فلم يتمكن من 
مواكبة ثورة ديكارت الفكرية» ونقدية كانط العقلية» وجدلية هيغل» ووجدانية كي ركيغارد 
الواقعية» ومادية مارکس» وانسانية فروید ولا الظواهرتية والذرائعية والنسبية 
والاجتماعية والشخصانية وغيرها من سمات عصرنا» بدلاً من تقدیم بدیل یستمده من 
مسیرته الفکرية الرائدة؛ وراح حتی القفون الشکرون رون عمليات توفیق» وعلیق» 
وتشویق» من دون الولوج في صلب القضية ومواجهة القيقة بشجاعة. فما العمل؟ 


أظن أنه ينبغي القيام بانقلابية جريئة» بالانطلاق من الأنا الواعي الذاتي الراقعي 
والاتساني إلى ما هو موجود وحاصل» والتفاعل فكرياً وشخصانياً قبل وفوق کل شي » 
والا فان بقي العقل والفكر والذات والشخص قيماً من القیم التعددت الوضوعية 


۶: 


والادیة» الفروضة والحتومة. فا كل ما فينا يتحول إلى أمورء تغيّبها فوقية دينية أو 
تراثية لا حول لنا فيها ولا جالات تحرك» أو تُغرقنا في بحر واقع رتيب كثيب لا قرار له 


بسبب شيئيته وجموده. 


1 ونظل هکذا بحاجة ال دلیل هو العقل» نکتشف بنوره ظلمة عام متخبّط شرط 
الأ نفهم بالعقل هنا ملكة وقوّة وطاقة» ولا أساليب ومناهج وايديولوجيات» وليست 
العقلانية مسائل منطقية رياضية» وحسب. الما العقل وعقلانیته «آنا؟ بصیر» وذات 
واعية» لا معرفة ولا تمييز من دون ذاتية هذا العقل الواعي الواقعي ولا تکامل ونمو 
ونضوج إلا بفضل استنارة وجدانية عميقة. ولا يتعارض هذا كله مع الامانة للأصالة» 
وللنص» لأن الوعي يؤدي إلى تعميق الأصالة وروحية النص فينا. ولعله من المفيد أن 
آذکر بآن ما تحرك في الفكر الحديث ليس غربياً أجنبياً يوسوس لنا طبعنا تحاشيه» بل هو 
محضّلة «أنسنة؛ أسهم في تكوينها العقل البشري بأنقى وأعمق ما فيه» متی رگزنا على 
السليم من الفكر والادراك. 

لهذا كله» فإنه من الخسران المؤم عدم الأخذ بالفكر الحديث المعاصرء وإحلال 
العقل في مکانته الصحیحة» ولا سیما في زمن بات الفكر محكاً لمجتمعنا وأبناء جيلناء 
دونما خوف» فالحقيقة قديمة جديدة بدا القدیم فيهاء والجديد فينا (مع التحفظ بالنسبة 
إلى التعابير)» أما النمو والنضوج فسئة ومسؤولية؛ بفضل» نعم بفضل تراثنا الشرقي 
والعربي» من دون نفي دور الكثيرين والآخرين. 


4 - علي الجابري 

شكراً للسيد رئيس الجلسة» المتحدث الأخير قد يكون مزعجاً بسبب تعب الجميع» 
أنا مسرور لأن أستمع إلى هذا الاختلاف في وجهات النظر الفلسفية؛ فأمامي نموذج 
لفیلسوفین» ولا بد من أن يختلفاء أما إذا اتفقا فمعناه ان التلميذ أصبح نسخة من 
الاساتذت هذه الملاحظة الأولى. 

آما لللاحظة الثانية فهی منهجية» أحياناً يجري ذكر محمد عابد الجابري على سبيل 
النقدء يذكر باللقب فقطء فينصرف الذهن للذي لا يعرف التفصيلات أن المقصود هو 
الجابري العراقي» ونحن كلنا عرب ومحمد عابد صاحب عمل ومشروع كبير قد تكون 
هنالك وجهات نظر نقدية حول تفصیلاته» حول آلیاته» ولكن هذا الايضاح ضروري 
لكي نخرج من استخدام اللقب بصيغة متتالية آو بشکل متقارب في مسألتین: نقد في 
الأولى» ونقد في الثانية» حتى نعرف أن الأولى صاحبها غير موجود معناء والثانية موجود 
هناء وسوف يستخدم حتى الرد بشكل موجر. 

ضياء خضير: لا خلاف في وجهات النظر في مسائل عدم تجرد الفكر عن ظرفه 
وبيثته. قد تسميها أنت ايديولوجية» وغيرك يسميها موضوعية؛ أو قلة في الموضوعية. 
يعني قد يتهم الشخص الذي يستشعر ظروف مجتمعه بالذاتية أو اللاموضوعية» فهذه 


0 


اللاموضوعية هي مدح ولیس ذم . 

عبد الخبار البصري: أقول: العقل العربي والتنظير العربي ومسؤولية التمييز يعني 
ماذا قدم العقل العربي إلى الآخر أم هل بقي العقل العربي ضمن تنظيراته؟ أولم يقدم آیات 
يمكن أن تعلن عن هويتهء هذه هي الخطوة الأولى» فهناك عمل معاد لتعقيب العقل 
العربي» فالمطلوب منه أن يؤكد ذاته» هذه الخطوة الأولى» أن يخرج من مكانه الذي وضع 
فيه» فإن مثل هذا الخروج لم يتم بسهولة. عليه أن يدفع ثمناً لكي ينتقل إلى الخطوة 
الأخری» وبعد ذلك نقول یمکن آن تجدد طبيعة الاستفادة من اخطوات الطلوبة ضمن 
متطلبات الرحلة اللاحقة التي یمکن ان عییء لهذا العقل فرصة التعبیر عن الذات. الذي 
يجري الآن هو تغييب الذات» ولا يمكن الخروج من هذه العملية من غير ثمن بهدف 
الانتقال إلى الخطوة اللاحقة» والتي تمثل أو تحقق نتائج ايجابية يخرج بها العقل العربي كما 
خرج في عصور الازدهار الحضاري السابقة» وكيف تعامل مع الفكر اليوناني لا على 
أساس منفعل مقلد» إنما تعامل على أساس القابل الفاعل» حاور وناقش واستوعب ونقد 
وأعطى رأيه. وهذا يختلف عما يجري اليوم؛ كنت قوياً وتعاملت مع الآخر وفق هذه 
القوة الفكرية واحضارية آما الیوم فأنت في حالة ضعف مفروض عليك؛ فعليك ان 
تتعامل في ضوء مذه العاییر و هذه القاییس. 

أما عيد الامير الورد: لا خلاف بينناء أتفق معك على طول الخط» ومسألة المنع 
ليست بنت الیوم نحن الآن نعيش نبايات المنع. وما تضحيات الأمة ومعاركها ووثباتها 
في العصر الحديث إلا تعبير عن رفض هذا المنع الذي يمتد بجذوره إلى القرن الرابع 
عشرء ال مور فیینا (۱۳۱۲ - ۱۳۱۵) الاستشراقی الذي وضعت به سس التسلل ی 
الفکر العربي الاسلامي ال یومنا هذا. ۱ 

شکراً واسف ان اطلت . 


۵ - نبیل عبد الجبار 

شكراً للسيد رئيس الجلسة. الحقيقة ما أقوله هو مجرد تذكير أو تكرار لما قلت في 
مستهل حديثي. أولاً جاءتنا دعوة فيها محاور محددة» لم نسأل» واجبنا الدعوة امتغالاً 
لرغبة اللجنة. أما بالنسبة إلى الملاحظة التى تفضل ببا الاستاذء الحقيقة أنا قلت بعد 
الانقلاب العثماني عام ۰۱۹۰۸ وکان توضيحي انه سياسة التتريك بعد الانقلاب 
العثماني» ولیس قبلها. آما بالنسبة ال اللاحظة التي تفضل ما البصري وهی : ماذا کان 
موقف الأمة العربية تجاه التحدیات؟ العقل العریی؟ وقد قلت فى بداية حديثى إننى 
تناولت موضوع الشاریع الوحدوية وموقف مذا الجتمع الذي کان هو ضمن نطاق 
الامبراطورية العثمانية من هذه المشاريع بالنص» وکمظهر من مظاهر السلوك العقلاني» 
فهو حالة موجودة وهناك ردود فعل تجاه هذه الحالة» تمئلت پذه الدعوات ومواقف 
المفكرين منها. أما موضوع «تحديد العقل». .. الخ.» ففي الحقيقةء المحور نفسه لا 

1۰ 


يسمح بهذا الشيء. وشكراً جزيلاً. 


۱۹ - ٹیس حمل نوري 

شكراً للسيد رئيس الجلسةء الحقيقة لدي تعقیب بسيط جداً موجّه إلى عبد الجبار 
البصري في مداخلتي القصيرة. أنا لم انتقل من العرب إلى الثقافة الشيوعية» لأنني لم 
استخدم مصطلح الثقافة العربية والإسلامية» وإنما استخدمت الثقافة العربية الإسلامية 
(من دون واو العطف)» وهذا يأي لیس من ایمان سياسي وإنما من ايمان حقيقي بلغة 
النبي العظیم ولنة القرآن الکریم؛ فالعربية لازمة للاسلامية وضرورة لها. من هذا 
المنطلق أنا لم أجمع بين نقيضين» أو بين شکلین . قلت الثقافة العربية الاسلامية. لقد طرح 
عبد الجبار البصري حزمة من التساؤلات اختتمها ب: ماذا قدم العرب؟ أنا اعتقد أن مثل 
هذا السؤال يلغي الناتج العربي» فهذا الناتج الواسع المتعدد وفي مختلف المجالات فئون؟ 
تنظیمات فلسفة العلوم» والعلوم التطبيقية» آنا اعتقد آن هناك تغییباً منهجاً للعقل بفعل 
النظم» ووحشيتهاء الناهضة للذات العربیق» فکیف نطلب من المغيّب أن يفعل شيئاً اذا 
كان هناك؟ إذا كنا نتحدث عن عصرنا الحالي» كيف نفسر أن هناك عقلاً عربياً فاعلاً» 
هذا العقل الذي دفع ثمن كل قذيفة ضربت هذه الأرض المقدسة. لا نطلب من المغيب 
أن يفعل شيئاً. شكرا. 


.و 
داف 
ا 
E‏ 
۵ د. 
ات 
۷ د۵. 
۸ - د. 


)١(‏ الشارکون 


أحمد عبيد الكبيسي 
حسام الآلوسي ٠‏ 
خليل ابراهيم الزوبعي 
سعدون هادي 
صالح أحمد العلي 
صلاح المختار 

ضياء خضير 

عبد الأمير الأعسم 


عبد الأمير الورد 


۱۰ 9 عبد الخبار داود البصري 


۱ - د. عبد الستار الراوي 
۲ - د. عبد العزیز البسام 
۳ د د. على حسين الحابري 
5 د. على عطية عبد الله 
۵ . د. فس تد وزی 
5 د. محمد جواد الوسوي 
۷ - د. محمد خضر العاني 
-أ. محيى رسول 

4 د. مصطفى ابراهیم الزلي 
ا مطاع صفدي 

١‏ د. نيبيل عبد الجبار 

۲ - د. نجيب خروفة 
7 أ. ياسين الحسيني 

4 - د. یوسف حبي 


أستاذ في كلية القانون - جامعة بغداد 
آستاذ في قسم الفلسفة - كلية الأداب- جامعة بغداد 
باحث 

الجمم العلمي العراقي 

الجمع العلمي العراقي 

رئيس تحریر جريدة اطمهورية بغداد 


باحث 


عميد كلية الآداب فى جامعة الكوفة ‏ العراق 
ا . 

باحث 

أستاذ الفلسفة وتاريخها ‏ جامعة بغداد 

المجمع العلمي العراقي 

أستاذ في قسم الفلسفة ‏ كلية الآداب جامعة بغداد 
أستاذ الفيزياء فى جامعة بغداد 

أستاذ جامعي في العلوم السياسية ‏ العراق 

أستاذ فى كلية الآداب ‏ جامعة البصرة 
5 

۳ 

آستاذ جامعي 

مدير عام مركز الائماء القومي - بيروت 

أستاذ فى كلية التربية - جامعة تکریت - العراق 
الجمع العلمي العراقي 

پاحث 


المجمع العلمي العراقي 
1۰۹ 


(۲) برنامج الندوة 


الثلاثاء والاربعاء - ١١-1٠‏ رجب 6ه 
الوافقان ۱۳ - ۱6 کانون الأول 1994م 


اليو م الأول 


الثلاثاء ٠١‏ رجب 5١51١ه-‏ الموافق ١7‏ كانون الأول 4م 


الجلسة الأولى 
الوقت : التاسعة والنصف صباحاً 
رئيس الجلسة: الاستاذ ضیاء شیت خطاب ‏ الجمع العلمي العراقي 
١‏ كلمة الافتتاح: للأستاذ الدكتور صالح أحمد العلي ‏ المجمع العلمي العراقي 
المحور الأول: بنية العقل والعقلانية في المجتمع العربي الاسلامي ‏ فترة 
ازدهاره وآلياته 
۲ - الاستاذ الدکتور صالح آحمد العلي - المجمع العلمي العراقي 
۳ - الاستاذ الدکتور مصطفی ابراهیم الزلي - آستاذ جامعي 
- الاستاذ الدکتور مد عبید الکبیسي - کلية القانون - جامعة بغداد 
- الاستاذ الدکتور حمد جواد الوسوي - کلية الأداب - جامعة البصرة 
استراحة ۱۱:۳۰ - ۱۲ 


١ 


الجلسة الثانية 
رئيس الجحلسة: الاستاذ الدكتور محمود الجليلي ‏ المجمع العلمي العراقي 


المحور الثاني : العقل والعقلانية فی الفكر العربي الاسلامي 
- الاستاذ الدكتور حسام الآلوسي - كلية الآداب - جامعة بغداد 


المحور الثالث: العقل العربي النهضوي بين الأنا والآخر في فكر النهضة 
العربية الحديثة 


۷ الاستاذ الدكتور علي عطية عبد الله - الجمع العلمي العراقي 
التعقيبات والمناقشات 


اليوم الثاني 
الأربعاء ١١‏ رجب 5١5١ه‏ الموافق ١4‏ كانون الأول 994١م‏ 
الجلسة الأولى 
الوقت: التاسعة والنصف صباحاً 
رئيس الجلسة: الأستاذ الدكتور أحمد مطلوب . المجمع العلمي العراقي 
+ الأستاذ الدكتور عبد العزيز البسام ‏ الجمع العلمي العراقي 
4 الدكتور تبيل عبد الجبار ‏ كلية التربية - جامعة تكريت 


المحور الخامس : العقل العربي الحديث وظاهرة التراجع 
٠‏ _الأستاذ مطاع صفدي - بيروت - لبنان 
۱ - الأستاذ الدکتور عبد الستار الراوي - كلية الاداب - جامعة بغداد 


الحور السادس : العقل العربي ومشکلات الواقع: التجرئة والتخلف 
۲ - الاستاذ صلاح الختار - رئیس تحرير جريدة الجمهورية ‏ بغداد 
۳ - الاستاذ الدکتور قیس محمد نوري - كلية العلوم السياسية - العراق 
استراحة ۱۱,۳۰ - ۱۲ 


۲ 


احلسة الثانية 
رئيس الجلسة: الأستاذ الدکتور بشار عواد معروف - الجمع العلمي العراقي 
المحور السابع : العقل العربي ومشكلات الواقع : الحرية والعدالة 
4 - الأستاذ الدكتور عبد الأمير الأعسم ‏ عميد كلية الآداب ‏ جامعة الكوفة 
۵ الأستاذ الدکتور علي ابابري - كلية الآداب ‏ جامعة بغداد 


الحور الثامن : العقل العربي وتحدیات التبعية الفكرية 
۲ - الأستاذ الدکتور سعدون مادي - الجمع العلمي العراقي 
التعقيبات والمناقشات 


1۳ 


فهرس 


(i) 

الآلوسي› حسام: ۰۸۳ 0۳۰۱ ۰۳۸۸ ۳۸۹ 
۷ 1۰۱ 

الالوسی محمود شكري: ۱۸۲ 

الابراشی» محمد عطية: ۲۰۹ 

ابراهیم باشا: ۲۳۷ - ۲۳۹ 

ابن باجة» أيو بكر محمد: 114 ۱۲۹ 

ابن تيمية» تقى الدين آمد: ۰۱۲۲ ۱۳۰ 

ابن حزم ؛ أبو محمد علي : ۸ ۱۰۳ 

ابن حنيل» أبو عبد الله آحد: ۰۵4 1۱ 

ابن حيان» جابر : ۰۱۲۷ ۰۱۲۸ ۰۳۶۱ ۳۹۰ 

ابن خلدونء أبو زيد عبد الرحمن: ۰44٩‏ ۱۰۶ - 
Yeo AYY AYY A 1°71‏ 

این رشد. آبو الولید حمد: ۰٩۲‏ ۰۹6 ۱۱۲ - 
۶ ۰۱۱۷ ۰۱۲۳ :۰۱۲۶ ۰۱۲۷ 


۹ ۳۸۹ 
ابن سینا آبو عل احسین: ۰٩۲‏ ۰۱۰۹ ۰۱۱۶ 
۶۵ ۷ ۰۱۳۶ ۱۲۸ - ۰۱۳۰ 


۳۹۹ ۳ ۲ 

ابن طفيلء آبو بکر محمد: ۰۱۱8 ۰۱۱۵ 
۹ ۱۳۲ 

ابن المقفع» عبد الّه: ۰۹۳ ۹ ۱۳۳ 

اين الهيثم؛ آبو علي حمد: ۰۱۲۷ ۰۱۲۸ 
۲ ۳1 

آبو بکر الصدیق: ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۳۹ ۱۰ 

آبو حنيفت نعمان بن ثابت : ۰1۲ 11 

آبو حیان التوحيدي؛ عل بن محمد: ۰۸۶ 
١ 14 A1‏ 
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أبو ريده» محمد عبد الهادي: ٠٠۲‏ 

أبو زهرة» محمد أحمد: ۲۱۷ 

آتاتورك» مصطفی کمال: ۰۱۹1 ۳۷۳ 

اتفاقية سایکس - بیکو (۱۹۱7): ۰۱4٩‏ 
٩ ۵‏ ۰۲۰۲ ۰۲۹۰ ۰۳۱۲ 
۲۶ ۰۳۲۷ ۰۳۳۲ ۰۳۳۳ ۳۷۳ 

اتفاقية لندن (۱۸۶۰): ۲۳۹ 

الاثري» محمد بپجت: ۰۱٩۱‏ ۳۹۳ 

الائتا عشریة: 1۲ 

۱۰۱ ۰٩۹۱ ۰1۲ ۰۵۱ ۰۳۰ ۰۲۹ الاچتهاد:‎ 
۱ ۵ ۷ ۵ 

الاجتیاح الاسرائبلي للبتان (۱۹۸۲): ۳۳۵ 

ٍخوان الصفاء : ۰۱۱1 ۱۳۲ 

الاخوان السلمون (مصر): ۰4۸ ۱۱6 

الارسالیات التبشيرية فی لبنان: ۰۱۷۳ ۰۱۷ 
۸ را 
الارسالة البروتستانتية الأمريکية : ۲۳۹ 
الارسالية الیسوعیة : ۲۳۹ 

آرسطو: ۰۱۰۹ ۰۱۱۳ ۰۱۲ ۰۱۳۰ ۰۲۱۵ 
۳:۲ 

آرکرن محمد: ۰۸۳ ۸۶ ۰5۱ ۸۲ ۰۹۸ 
۹۹ ۱۳۷ 

الاستعمار الأوروی: ۰۱۱۳ ۰۱1۶ ۰۱۱۸ 
۵ 00 

اسحق» آدیب : ۰۱۸۲ ۰۱۹ ۲۲۷ 

أسلوب المعرفة العقلي: ١7‏ 

أسلوب المعرفة الغيبيى: ١7‏ 

اسماعيل (الخديوي): 144 11/9 ۱۱۷6 


۱-۸-۰ ۷۹۱ 

الاسماعیلیة: 1۲ 

الاشاعرة انظر الاشعرية 

الاشتراکیة: ۰714 ۰4۵ ۰۱۷۱ ۰۲۲۸ ۲۸۵ 

۰۱۱۱ ۰۱۱۵ ۰۱۱۱ ۰۱۱۰ ۰۸٩ الاشعریة:‎ 
1۰۲ ۰۶8۰۰ ۰۱۳۱ ۰۱۳۰ ۰۱۳۶ ۸ 

الأصالة: ۰۳۷۱۰-۳۹۹ ۰۳۸۰ ۳۸۱ 

الاصولية الدينية : ]۳۵ 

الاعتداءات الاأمريكية عل لیبیا: ۳۳۵ 

الاعسم عبد الامیر: ۰۳۳۹ ۰۳۹۸ ۰۳۹۹ 
1۳ 

الأفغاني» جال الدین: ۰۱3۹-۱۲۷ ۰۱۷۱ 
۸٩ ۲۳‏ ۰۳۲ ۲۳۵ 

آفلاطون: ۰۱۲۶4 ۰۱۲۵ ۲۱۵ 

الاقتصاد الزراعي: ۲۰۲ 

اقتصاد السوق: ۰۳۰۸ ۳۵۱ 

الا قتصاد السياسي: ۲۰۰ 

الاقتصاد العريي : ۲۰۰ 

[قلیدس : ۰۳۹۰ ۳۹۱ 

الزامية التعلیم الابتداتي: ۱۷۶ 

الامامية: ۰1۲ 8۰۰ 1۱۲ 

الامبراطورية العثمانية: ۰۱8۲ ۰۱4۹ ۰۱۵۸ 
۳ ۰۲۲۷ ۰۲۳۰ ۰۲۳۸ ۰۲۲ ۲۵+ 
YOY ۰‏ ۰۲۵۳ ۳۷۵ 

الأمرکة: ۰۲۷۰ ۰۲16 ۰۲۹ ۰۲۷۱ ۰۲۷۲ 
۵ ۰۲۸۰ ۰۲۸۳ ۲۸۷ 

آمن الشرق الاوسط : ۳۵۲ 

الامن القومی العربي : ۰۲۹۵ ۳۳۵ 

الامية احضاریة: ۳۸۹ 

أمين» آهد: ۰۱۰۶6 ۰۱۸۱ ۰۱۸۶ ۰۱۹۱ 
۵ ۲۱۸ 

آمین» عثمان: ۲۲۱ 

مین قاسم: ۰۱۲۸ ۰۱۹۸ ۰۲۱۹ ۳۵۰ 

آین» مصطفی : ۲۰۸ 

آنطون» فرح: ۰۱۸۲ ۰۲۱۷ ۰۲۲۸ ۰۲۵۰ 
0١‏ 


انغلر فريدريك: ۱۳۱ 


الانقلاب العثماني (۱۹۰۸): ۰۲۶۸ ۰۲۶۹ 
٦‏ 

آوربان الثاني (البابا): ۰۳۲۹ ۳۳۱ 

أوفى» عبد الجليل رزق الله: 1١85‏ 

ایشاهارا (سياسي یابانی): ۰۳۱۷ ۳۱۹ 

(ب) 

بارت رولان: ۲۲۱۱ 

باق محمد میرزا: ۲۳۵ 

البانی محمد سعید : ۰۲۶۱ ۲۶۲ 

بدوي» عبد الرهن: ٩۰ ۰۸٩‏ 

البرازي» حسن: ۲۰۵ 

برغسون» هتري: ۲۲۰ 

برقلس : ۰۱۰۹ ۱۳۰ 

البسام عبد العزیز: ۰۱۳ ۰۳۹۶ ۳۹۷ 

البستاني» بطرس : ۰۲۳۹ ۲۵۲ 

البستاني» سلیمان: ۱۸۰ 

البصري» عبد اشبار داود: ۰۳۹۷-۳۹۶ 
۹ ۰ ۶۰۷ 

البطالة : ۰۳۷۲ ۰۳۷۲ ۳۷۷ 

بطىء رفائیل : ۱۸۶ 

خط أمير : غم ۲۰۹ 

بلس دانیال: ۲۰۷ 

بلفور» جيمس : ۱۳۳۱ 

بنام» جيريمي : ۰۳۵۱ ۳۷ 

٩۰ ۸٩ البهی» ممد:‎ 

کارل: ۲۲۱ 

بوتشي» جياني: 7585 

بودريارء جان: ۰۲۹۹ ۰۲۷۰ ۲۷۹ 

بوش » جورج : ۳۳۵ 

بيرك جاك : ۹۰ 

بيريس» شمعون : ۲۹۲ 

بیکون» روجر: ۰۱۳۲ ۲۱6 

بیکون» فرنسیس: ۰۱۲۷ ۰۱۲۹ ۱۶۲ 


(ت) 


التاریخ العربي الاسلامي : ۰ ۱۹۰۲ 


التبعية الاقتصادية : ۳۸۹ 

التبعية التقافية انظر التبعية الفكرية 

التبعية السیاسیة : ۳۸۹ 

التيعية العلمية : ۳۸۹ 

التبعية الفکرية : ۰۲۹۲ ۳۶۷ 

التتريك : ۰۱8۷ ۰۱82۹ ۰۱۷۸ ۰۱۹۵ ۰۲۸۸ 
۹ ۶:۰۰ 

التجزئة: ۰۳۰۵ ۳۰۰۱ 

التخلف : ۰۳۰۵ ۳۰۲ 
التخلف التقاني: ۳۱۷ 

التراث العربي الاسلامى: ككل 1V1‏ 
IAA - ۱۸۵ ۷ ۸‏ ۱۹۰ 
۲ ۰۱۹۷ ۰۱۹۸ ۰۲۰۲ ۰۲۱۳ 
114۹ ارش الملا 

التصادم الحضاري: 764 

التطور الاجتماعی : ۰۱44 ۰۳۰۵ ۳۷۷ 

التطور الاقتصادي: ۰۳۱۹ ۳۸۲ 

التطور التقانی: ۳۱۹-۳۱ 

التطور السياسي: ۳۱۳ 

التعليم العالي : ۲ ۰۷۵ ۰۱۷ ۱۷۷ 

التعليم العام : ۲ IVT‏ الال IVY‏ 
۳۲۱۱ 

التقدم الاجتماعي انظر التطور الاجتماعي 

التقدم الاقتصادي انظر التطور الاقتصادي 

التقدم العلمي: ۷۵ ۲۷ ۲ ۰۳۷۶ 
۷۵ ۳۷۸ 

تقلا سلیم : 1A۲‏ 

التنظيمات العثمانية: ۰۲۲۵ ۰۲۲۷ ۲۸ 

التنمية الاجتماعية : ۳۸۲ 

التنمية الاقتصادية: ۰۳۷۱-۳۷۶ ۳۸۲ 

توراي» شارل: ۱۲۱ 

توفیق (الديوي): ۰۱۸ ۰۱۹ ۱۹۶ 

توما الأکوینی : ۰۸٩‏ ۱۳۲ 

التونسي» جلال الدین: ۱۸۱ 

التونسي» خير الدین : ۵ ۲۲۷ ۰۲۶۷ 
۳۵۰ 


التونسي» محمد بيرم : ۱۸۱ 


1۷ 


التیارات الفكرية الاسلامية : ۱۵۳ 
(ث) 

الثقافة الاسلامية: 35 لاق ۳۷۸ 

الثقافة العربیة: ۰۱۶۷ ۰۱۸۵ ۰۲۲۱ ۰۳۹۷ 
۳۹۸ 

الثقافة العربية الاسلامیة: ۰1۷ ۰۷۲-۷۰ 4 ۷- 
كلل فلل ۰۸۰ ۰۱۶۱ ۰۱8۲ ۰۱۷۳ 
۲ ۲ ۰۳۸۲ 1۰۷ 

الشقافة الغربیة: ۰۷۱-۷۱۹ ۰۱۹۷ ۰۲۲۲ 
ل ۷ ۵ TAT‏ 

شورة آهد عراي (۱۸۸۷۲): ۰۱۱۶ ۰۱0۸ 
۳ ۱۸۷ ۱۹۶ 

الثورة البلشفية (۱۹۱۷): ۱۶٩‏ 

الشورة العربية (۱۹۱7 - ۱۹۱۷): ۰۱16 
۶ ۰۱۹۵ ۰۲۹۰ ۳۳۲ 

الشورة الفرنسية (۱۷۸۹ - ۱۷۹۹): ۰۳6۰ 
۱ ۳۵۸ 


ج 
الحابري » علي حسيين : ۳ ۰8۰۳ 1۰۵ 
الجابري» محمد عابد: 49) ۰۸۰ ۰۹۲ ۰۱۰۹ 


۰۱۶۲ ۰۱۶۱ ۰۱۱۲ ۰۱1۱۵ ۰ 
1۰۵ ۰ 

افاحظ ‏ آبو عشمان عمرو بن بحر: ۰۹۰ 
۳۲۳ 1۲4 


احامعة الاميركية فی پیروت: ۰۲۰۷ ۲۱۱ 
الجزائري» سلیم: ۲۶۱ 

الجزائري» طاهر: ۰۲۱۷ ۲۶۱ 
الجمالي» فاضل: ۲۱۱ 

جمعة» مد لطفی: ۲۱۵ 

جعية الاتحاد والترقی : ۲4۸ 

الجمعية الخيرية الاسلامية (مصر): 117/7 
حعية القاصد الاسلامية (لبنان): ۱۷۳ 
جواد» مصطقی : ۰۱۸۳ ۶۰۲ 
الولان: ۳۳۵ 

جید. شارل: ۲۰۶ 


جيمس» ولیم: ۳۵۱ 
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حافظ » یاسین: ۳۵۳ 

حبی» یوسف: ۶۰۳ 

حجازي؛ هد عبد العطی: ۲۹۶ 

حجازي؛ مصطفی: ۳۵۸ 

الحداثة انظر المعاصرة 

الحداثة البعدية: 9هلىق ۰۲۱۲ ۰۲۹6 ۰۲۱۱ 
۷۰ ۷۲ ۰۲۷۶ ۰۲۷۵ ۰۲۸۱ 
۶ ۲۸۵ 

الحداثة التقليدية: 273748 ۲۷۵ 

الحداثة المابعدية: 2551 ۲۸۵ 

حداد» نقولا: ۲۰۹ 

حرب الخليج (۱۹۹۱-۱۹۹۰): ۳۳۵ 

ارب العالية الثالغة: ۰۲۵۹ ۰۲7۲۱ ۰۲۶ 
۸ ۲۷۳ - ۰۲۷۸ ۰۲۸۰۱ ۰۲۸۲ 
۷ ۲۸۸ 

حرب» مد طلعت: ۰۲۰۰ ۲۰۵ 

حركة إحياء التراث العربي: ۰ ۰۱۸۵ 


كما 
حرکة الاصلاح الديني: ۰۱11 ۰۱1۱۷ ۰۱۷۱ 
IAT ۹‏ ۰۱۸۵ ۰۱۹۸ ۰۲۱۲ 


Yol ۰۴۳۲۲ ۲ ۲ ۷ 

حرکة التألیف: ۲۰۵ 

حرکة التحقیق: ۲۱۶ 

حرکة الترجة: ۲۱6 

حرکة النشر : ۰۱۷۸ ۱۸۵ 

احروب الصليبية (۱۲۹۱-۱۰۹): ۰۱1۶ 
۳۳۹ 

حرية الفکر: ۳۰۱ 

حزب الشباب العثماني (اسطنبول): ۲۲ 

السامي عبد الکریم : ۲۰۷ 

احستي» علي عبد العزيز: ۰۰ 

حسين بن علي (شريف مكة): ۰۲۵۳ ۳۳۲ 

حسين. طه: ۰۱۷۶ ۰۱۸۸ ۰۱۸۸ ۰۱۸۹ 
قل 147« «cf‏ كدكث c10‏ 


۳۹۶ ۳ 

اطسینی» یاسین: ۰۳۹۲ ۳۹۷ 

الحصري» ساطع: ۰۱۸۳ ۰۱۹۵ ۲۱۹ 

اضارة الاسلامية : ۸۷ ۰4۶ ۹۸ 

الحضارة الأوروبية انظر الحضارة الغربية 

الحضارة التكتولوجية: 1۸ 

الحضارة الحربية: ۰۲۷۱ ٩۲۸۹ء ٠۸۸‏ 

الحضارة العربية الإسلامية: 2154 ۰۱۲۵ 
۷۱ لاق اقلق AAT"‏ لاال 
TAT ٩۲۰‏ 

2١5521١58145 20157 الحضارة الغربية:‎ 
۰۱۹٩ ۰۱۹۲ ۰۱۹۱ ۰۱۸۲ 14١ 
۰۳۳۹ ۰۳۳۰ ۰۲٩۱ ۰۲۷۷ ۵ 
۳۸۲ ۳۸۰ ۰۳۷۶ ۲۳ 

الحكم العثماني انظر الامبراطورية العشمانية 

حلمی» مصطفی: ۲۱۲ 

جادت سعید : ۲۰۶ 

حمادي سعدون: 1559 

حلء نابلیون عل مصر (۱۷۹۸ -۱۷۹۹): 
TT كم١‎ CIVA ۷‏ 

حنقی؛ حسن : ۳۵۲ 

خر صالح مهدي : ۳.۵ 


(خ) 
خبازء حتا: ۱۸۱ 
خروفة» نجیب: ۳۹۰ 
خضیر ضیاء: ۰۳۸۹ ۰۳۹۶ 1۰6 
افضيري» محمد: ۱۹۰ 
خط شریف کولانة (۱۸۳۹): ۰۲۲۵ ۲۶۸ 
خط شریف همایون (۱۸۵): ۰۲۲۵ ۲۶۸ 
لطاب العري: ۰۱۱6 ۰۳۶۲ ۳۵۱ 
الخطاب العلماني انظر العلمانية 
خطاب. ممود شیت: ۳۹۳ 
الخطابي» آبو سلیمان حد: 1۰ 
الخطابي» عبد الكريم : 15 
اشوارج: ۰۳۸۸ ۰:۰۰ 1۰۲ 
الخوري» فارس : ۲۰۳ 


الخيام » عمر : ۱۳۲ 


)د 
داروين» تشارلز: ۲۱۸ 
دراج» فیصل : ۰۳۵۲ ۳۵۳ 
الدعوة الاسلامية: ۰۱6 ۰۱1 ۰۱۸ ۰۱۹ 
۱:۵ 
الدغستاني» كاظم: ۳۷ 
دنیا» سلیمان: ۱۱۶ 
الدوري عبد العزیز: ۰۱۹۱ ۲۰۵ 
الدولة العثمانية انظر الامبراطورية العثمائية 
الدیالکتیکیة : ۱۲۷ 
دیکارت» رینه: ۰۲۸۱ ۰۲۹۰ ۰۳۷ ۶۰ 
الديمتراطية السیاسیة: ۲۲۳ 
الديمقراطية الشعيية : ۳۹6 
الديمقراطية الغربیة: ۳۵۷ ۰۳۹۲ ۳۹۶ 
الديمقراطية الليبرالية انظر الديمقراطية الغربية 
ديوي» جون: ۳۵۱ 


(ر) 


راجح» عزت : ۲۱۰ 

الرازي؛ آبو بکر حمد: ۰۸۱-۸۶ ۰۱۲۸ 
۱۳۹ 

الرأسمالية: 2.945 عق ۰۲۷۱ ۰۲۸۵ ۰۳۰۹ 
fo ۲ ۲۱‏ ۰۳۵۹۲ ۰۳۵۸ 
۱ ۳۳ 

الرانعی» مصطفی صادق: ۰۱۸۸ ۰۱۹۱ 
۳۷ 

الراوي» عبد الستار: ۲۸۹ 

رسولء حیی: ۰۳۹٦‏ ۳۹۹ 

رضاء محمد رشید: ۷۰ ۰۱۸۲ ۰۱۹۱ 
۷ ۰۲۱۹ ۲۳۷ 

رفاعی» آحد : ۲۱۷ 

روشوقك ادو ازلتترن :۱۳۹۰ 

رودتسون» مکسیم: ۰۹۰ ۰۹۲ ۰۹۷-۹6 
۲۱ - ۱۳۲ 


روسو» جان جال: ۰۳۵۰ ۰۳۵۱ ۳۵۷ 
ریغان» رونالد: ۳۳۵ 
رینان» ارنست: ۸٩‏ 


(ز) 
زغلول» سعد: ۰۱3۸ ۰۱۱۹ ۰۱۷۲ ۰۱۸6 
۵ ۱ 14 
زغلول» فتحی : ۱۸۱ 
زكرياء فزاد: ۳۵۵ 
الزلي مصطفی ابراهیم : ۰۵ ۰۰ 
الزهراوي» عبد اخمید: ۰۲۲۸ ۰۲۲۹ ۲۷ 
الزوبعي؛ خلیل ابراهیم : ۳۸۷ 
الزیات» آحد حسن: ۰۱۸۶ ۱۹۱ 
زیدان» امیل: ۱۸۳ 
زیدان جرجی: ۰۱۸۳ ۰۱۹۰ ۱۹۱ 
زیدان؛ شكري: ۱۸۳ 
الزيدية: 1۲ 


(س) 

السادات» آثور: ۳۸۹ 
سینسر هربرت : ۱۹۹ 
السراج» ممد: ۲۰۵ 
سعید» محمد مظهر : ۲۰۹ 
سقوط الاتحاد السوفياتي : ۳۵۶ 
سلیم الثالث (السلطان): ۰۱2۷ ۰۱۸۰ ۲۲۵ 
السمان» آجمد: ۲۰۵ 
سمیث آدم: ۳۵۱ 
السنهوري؛ عبد الرزاق: ۱۹۲ 
السوق الأوروبية الشتر کة: ۰۳۰۸ ۳۱۱ 
السوق الشرق أوسطیة : ۰۲۹۰ ۳۸۳ 

- انظر أيضاً النظام الشرق أوسطي الجديد 
السويديء توفيق: 5١4‏ 
السید. آحد لطفی: ۰۱۸۰ ۰۱۸۲ ۱۹ 


(ش) 
شاتوبريان» فرانسوا رينه دي: 1١19‏ 
شاتیلا» خالد : ۲۰۷ 


٩۲ شاخت:‎ 

الشاطبي» آبو اسحق ابراهیم: ٠٠١‏ 

الشافعمي» محمد بن أدريس (الإمام): 4 
۱ ۲ ۰ 2-۰ ۰۱۰۳ ۱۰۱ 

الشدیاق. مد فارس: ۰۱۷۹ ۱۸۱ 

الشرتونی» سعید : ۱۹۹ 

شريف» محمد: ۱۷۳ 

الشعویة: ۰۱1۶ ۱2۸ 

الشفافية: ۰۲۵۸ ۰۲۵۹ ۰۲۷۳ ۰۲۹۶ ۰۲۹۲ 
۵ ۲۷۷ ۰۲۷۹ ۲۸۳ 

شقیر؛ سعید : ۲۰۰ 

شكريء عبد الرمن: ۲۲۱ 

شمیل» شبللی: ۰۱۸۱ ۰۲۱۲ ۲۱۸ 

الشهای مصطفی: ۲۱۲ 

الشهبندر» عبد الرحن : ۱۹۹ 

الشهرستاني» آبو الفتح محمد: ۰۹۰ ۰۱۲۳ 
۱۳۹ 

شيروت " مورو : ۲۸۲ 

الشیوعیة: ۰۲۷۱ ۰۲۷۸ ۰۲۸۲ ۰۳۱۶ ۳۸۸ 


(ص) 
صروف» فژاد: ۰۱۸۳ ۲۱۲ 
صروف یشرب : ۰۱۸۳ ۰۲۰۸ ۲۱۲ 
صفدي مطاع: ۰۲۵۷ ۰۳۹۶ 0۳۹۸ 1۰۱ 
صليباء جیل: ۰۲۱۱ ۰۲۱۶ ۰۲۱۵ ۲۱۸ 
اللصهیونیة: ۰۱۸۳ ۰۱۹۵ ۰۱۹۱ ۰۲۰۶ 


۳۷۶ ۰۳۷۱۳ ۸ 


(ط) 


الطبري» محمد بن جریر: ۰۵۷ ۰۹۹ ۱۰۱ 
الطهطاريء رفاعة رافع : 14¥ IVT‏ 


امل NAF‏ 66 ۷ ۳2۵۵+" 
For ۰‏ 
الطورانية : ۰۱ ۲ ۱-۶ 
(ظ) 
ظاهر أحمد: ٣٥۳‏ 


۰ 


(0 

عازوري» نچیب : ۰۲6۶ ۰۲۶۵ ۰۲۷ ۲۵۲ 

العانی» مد خضر: ۳۹۱ 

عبد الله بن مسعود: ۰۳۱ ۰۳۵ ۳۰ 

عبد الله» على عطية: ١78‏ 

عبد الجبارء أبو الحسين: 11١‏ 171 

عبد الجبار» نبيل: ۰۲۲۳ ۰۳۹۶ 105 

عبد الحميد الثانى (السلطان) : 77٠١‏ الل 
۷ ۲۱ ۰۲۱ ۲۵۱-۲۸۸ 

عبد الرازق» عی: ۰۱۹۲ ۰۱۹۷ ۳۵۳ 

عبة الرائية معط كان هت 
۷ ۰ الما 

عبد القادرء حامد: ۲۰۹ 

عبد الجید الأول (السلطان): ۰۲۲۵ ۰۲۲۷ 
۳:۸ 

عبد الناصرء جال: ۳۸۹ 

عبد الواحدء علی: ۲۱۵ 

عبده حمد: ۹ ۷ ۰۱۷۱ ۰۱۷۳ 
1۸41 كما ثقكل cTIVY cIAA‏ 
۸۹ ۰۲ ۷۲۰ عور 

العدالة الاجتماعیة: ۰۱۵4 ۰۲۲۳ ۰۳۶۹ 
TAY‏ 

عرابي» أحمد: 194 

العروي» عبد الله: 504 

عزام» عبد الرهن : ۱۹1 

عصبة الوطن العربي (باریس): ۲46 

عصقور» شمد: ۳۵۰ 

العظی خلیل : ۳.۰ 

العظی صادق جلال: ۰۳4۹ ۳۵۳ 

العظم عبد القادر: ۲۰۳ 

عفلق» میشیل : ۳۵۰ 

عفيفي: آبو العلاء: ۰۱۸۱ ۲۱۲ 

العقاد» عباس خحمود: ۰6۲ ۰8٩‏ ۰۱۸۶ 
۹ ۷ ۰ ۲ ۲ ۱-۲ 

العقد الاجتماعی : ۳۵۷ 

العقلانية: 6 ۷۱ ۷۲ ۰۸۱ ۸۳ فى 


۰۱۵۶ ۰۱8٩۹ ۰۱۳۱ ۰۱۳۲ ۰۹۸ ۶4 
۰۱۷۹ - ۱۷۱ ۰۱۷۲ ۷۷ ۶ 
۰۲۱۶ ۰۱۹۲ - ۱۸۸ ۰۱۸۵ ۲ 
2-2-۵ ۰ ۲ ۷ ۱ 
۰۳۶۸ ۰۳۶۶ ۰۳۶۳ ۰۳۱۹ ۸ 
+۰۳۱۱ ۳۵۷ ۰۳۵۵ ۰۳۵۳ ۹ 
۰۳۸۱ ۰۳۷۹ ۰۳۷۷ ۰۳۱۵ ۶ 
1۰:۵ ۰۳۹۵ ۲ 

العقلية انظر العقلانية 

علم آصول الفقه: ۰۱۰۶ ۱۰۱ 

علم الکلام : ١ق‏ ۵ 2+ 
۱۳۰ 

العلمائية: ۰۲۵۱ ۳۵۸ 

١55 ۰۱16 العلمیة:‎ 

علوش. ناجي: ۰۳۰۷ ۳۵۸ 

العلوم الاستدلالية : ۱۲۵ 

العلوم التجريبية : ۱۲6 

العلوم الشرعية : ۱۳۵ 

العلوم الفطرية : ۱۲۵ 

علویة محمد عل: ۱۹۲ 

على بن أن طالب: ۰ ۳۵ ۹۳ 

العلي» صالح أحد: .٠١‏ ۰۱۳ ۱۹۱ 

العل» صالح أمهز: 799 

عمر بن الخطاب: 77 ۳۵ے كل ۰۵۵ ۰۱ 
۶ ۳۸۸ 

العنف السياسي : ۳۵۶ 

عيادء کامل: ۲۱۵ 


9 
غربال» شفیق: ۱٩۱‏ 
الغزالي» آبو حامد حمد: ۰1۲ ۰۱۰۹ ۰۱۱۶ 
۵ ۰ ۱۱۲-۰ 
الغزو الثقافي : ۲۹۲ 
غصیب. هشام: ۲ ۳۹۷ 
الغمراوي» محمد أحمد: 184 
غوشیه مارسيل: 587 


۰۱: ۱۹4-٩۹۲ ۰۹۰ غولدزيير اینیاز:‎ 
P1 ۵۹۵ 


(ف) 

الفارابي؛ أبو نصر محمد: 294 ۰۱۰۸ ۰۱۰۹ 
۶ ۲ ۳۱ ۳۱۲ 

فایتمو» جياني : ۳۹۳ 

فروید» سیغموند : ۰۲۱۸ ۰۶ 

الفکر الاسلامی: ۰16 ۰۱۵۱ ۰۱۵۲ ۰۱۵۷ 
۲ 

الفکر الاشتراكي: ۱4٩‏ 

الفکر الاوروي انظر الفکر الغري 

الفکر التاریخی : ٩۹٩‏ 

الفکر الرآسمالی: ۱۵۱-۱۸٩‏ 

الفکر العری: ۰۸٩‏ ۰۱۱۱ ۰۱۳۲ ۰۱۵۷ 


ورف رف 


IEA AF «AI الفکر العري الاسلامي:‎ 
۳۸۱ ۷ 


الفكر الغربي: ۰ ۱۷ ۰۱۳۳ ۰۱8٩4‏ 
۶ ۰۱۷۸ ۰۱۸۰ ۰۱۸۵ ۰۱۸۸ 
۲ ۰۱۹۲ ۰۱۹۷ ۰۲۱۲ ۰۲۲۱ 
۸۵ ۰۲۸۷ ۰۳۵۹ ۳۹۶ 

الفکر القومی: ۱۵۰ ۱۵۴۳۰ 

الفکر الادي انظر الفلسفة المادية 

الفکر الارکسی انظر الفلسقة الادية 

فکرة ابامعة الاسلامية : ۰۲۲۶ ۰۲۳۲-۲۲۹ 
۷ ۰1۶ ۰۲۶۷ ۲۵۳۲۶۹ 

فکرة اطحامعة العثمانية: ۰۲۲6 ٩۲۲۹-۲۲۷‏ 
0 ۲۵۲ 

فکرة اطحامعة العربية: ۰۲۲۶ ۰۳۲۹ ۰۲۲۷ 
۰ ۰۲۶۱ ۰۲۶۳۲ ۲۶۱ - ۰۲۶۸ 
۷۱ ۱۲۰۳ 

فکري» علي : ۱۷۳ 

الفلسفة الادیة: ۰۸۹ ۰۱۳۱ ۰۱۳۷ ۱۶۹ - 
16١‏ 

الفلسفة المثالية: 44 

الفلسفة المسيحية: 5١15‏ 


الفلسفة اللحدة انظر الفلسفة الادية 
الفلسفة اليهودية : ۲۱۲ 

الفلسفة اليونانية : ۰۱۰6 ۲۱۵ 
فوریه» فرانسوا: ۰۲۸۱ ۲۸۲ 

فوکو» میشال : ۲۷۹ 

فوکویاما؛ فرانسیس: ۲۵۶ 

فولتي» کونستانتون فرانسوا دي : ۳۲۹ 
قيبر» ماكس: 44 

فيصل الأول (ملك العراق): ۳۳۲ 


(ق) 

القاسمی» جال الدین: ۰۲۰۰ ۲٤۱‏ 

القاسمي» صلاح الدين: Tol of‏ 

القاسمی » ظافر: ۲۰۰ 

القاسمي» محمد سعید : ۰۱۹۹ ۲۱۷ 

القبان اسماعیل: ۲۰۸ ۲۱۰ 

القضية الفلسطينية: ١95‏ 

قضية المرأة: ١94.‏ 

المّطرية: ۰۳۱۳ ۰۳۲۲ ۰۳۲۳ ۰۳۲۵ ۰۳۷۱ 
۵ ۰۳۷۷ ۳۸۲ 

قمة الدول العربية الطارثة (۱۹۹۰ : بخداد) : 
۳۳۵ 

قنديل» آمین مرسی : ۲۰۸ 

القوصي. عبد العزیز: ۲۱۰ 

القومية الأوروبية : ۱ ۳۱۵ 

۰۲۵۱ ۰۱۷۱ ۰۱۷۰ ۰۱۵۱ القومية العربية:‎ 
TVs TEA TY flo IY 
۳۸۲ ۱ 

القیم الاجتماعية : 1٩‏ 

القیم الاخلاقیة: ۰14 ٩۱‏ 

القیم الانسانية : ۰1۷ ۰۷۰ ۰۷۳ ۰۷1 ۷۸ 


(ك) 


YEY ٩ ۲ : کامل » مصطفى‎ 
TEY IF1 عمانوئیل : لم‎  تناک‎ 


الکبیسی. آحد عبید: ۰8۱ 4۰۰ 


¥ 


كرد على» حمد: ۰۱۸۱ ۰۲۱۷ ۲۶۲ 

کرم» پوسف : ۰۲۱۵ ۰۲۱۲ ۲۱۹ 

الکرملی انستاس (الب): ۱۸۳ 

كريمر» الفونس فون: ۱۰۵ 

الکليانية: ۰۱۲۷ ۰۲۸۵ ۲۸۲ 

الكلية انظر الكليانية 

الكنديء آبو یوسف یعقوب: ۰۱۲۳ ۰۱۲۷ 
۹ ۰۲۹۶ ۳۶۱ 

الكواكبي » عبد الرهن: ۰:۷ ۰۱۱۷ ۰۱۷۰ 
۷۱ ۶ ۱۱-۲ 

٩۰ ۰۸۹ کوزان:‎ 

کونت» آوغست : ۸۸ 

کوندرسیه» مارکیز دي : ۸۸ 


(J) 


لامارتین» الفونس دي: ۳۲۹ 
لامنس» هتري (الآب): ۱۲۰ 
نة کامیل : ۳۶۵ 

لوك جون: ۰۳۵۰ ۰۳۵۱ ۳۵۷ 
لویس؛ جون: ۳۵۰ 

اليبرالية العربية : ۳۵۲ 

ليستء فريدريك: ۳۳۰ 


)م( 

مارکس» کارل: ۰۱۳ ۰۲۱۸ ۰۳۷۰ ۶۰ 

الارکسية: ۰۲۱۸ ۰۲۸۳ ۰۳۸۸ ۰۱ 

ماغري کلودیو: ۲۸۷ 

مالك شارل: ۲۱۹ 

میادی ویلسون: ۳۶۲۱ 

مبارك عل: ۰۱۸۱ ۳۵۰ 

الجتمم الاسلامي: ۰۹۷ ۱۰۱ 

الجتمع الأمريکي : ۳۳۲ 

الجتمم الرآسمالي: ۳۰۱ 

الجتمم العري: ۰۲۶ ۰18 ۰۸۷ ۰۱۵۲ 
ملل كمل لاملا كولء موك 
TE ۶‏ 


المجتمع العربي الاسلامی: ۰۱۱ ۰۲۵ ۰۲۹ 


۲۹۸ ۰۷ ۲ 

مجتمع اللموذج صفر : ۰۲۲ ۲۱۷ 

الجمع العلمي العراقي : ۲۱۲ ۳۶۳ 

الجمم العلمي في دمشق : ۲۱۲ 

مجمع اللغة العربية في القاهرة: ۲۱۲ 

محمد علي الكبير (والي مصر): ۰۱8۸ ۰۱1۵ 
AAS ۰۱۷۸ ۰۱۷۰ ۰۱۷۶ ۲‏ 
۲ ۳ ۰۲۱۱ ۰۲۱۲ ۰۲۳۷ 
۸ ۳۳۰ ۰۳۳۲ ۳۹۷ 

محمود الثانی (السلطان) : ۰۲۲۵ ۲۳۸ 

محمود» زکی نجیب: ۰۱۸۱ ۰۲۱۵ ۳:۸ 
۹ ۰۳۵۵ ۳۵۷ 

محمودء عبد الیم: ۲۱۲ 

الختار صلاح: ۰۳۰۵ ۰۳۹۵ ۰40۲ 1۱۳ 

الدزس؛ فهمی: ۱۸۲ 

مدرسة الحديث: ۵ وه 

مدرسة الرأي: ۰۳۵ ۰۳۰ ۵1 

مدکور» ابراهیم : ۰ ۲۶ ۲۱۵ 

الدنية: ۰۲۰۱ ۲۰۲ 

الذمب العقل انظر العقلانية 

(YAY ۲۸۰ ۰۲۷۵ ۰۲۷۳۰۲۵۸ الرآوية:‎ 
۲۸۸ ۰۲۸۵ ۳ 

مراد» یوسف: ۰۲۱۰ ۲۲۱ 

مرغلیوث : ۱۸۸ 

مرقص. الباس: ۳۵۴۳ 

الركزية الاورويية : ۳۳۰ 

المسألة الشرقية : ۰۱۳ ۰۱14 ۱۹۳ 

مسكويهء أبو على أحمد: ٩۹ء ٠۲۷‏ 

مشتاق» حازم : ۳۲ 

مشروع ایزناور (۱۹۰۷): ۳۹۵ 

مشروع مارشال: ۳۰۷ 

الشهدية : ۸ ۲۵۹ ۰۲۲۳۲۲۱ ۰۲*۲۲ 
۷ ۰۲۷۰ ۰۲۷۳ ۰۲۷۵ ۰۲۷۲ 
۰ ۰۲۸-۲۸۲ ۲۸۸ 

مصطفی الثالث (السلطان): ۲۲۵ 

مطبعة بولاق (مصر): ۰۱۷۸ ۱۷۹ 

مطبعة ابلوائب (الاستانة): ۱۷۹ 


۰:۳۳ 


مظهر اسماعیل : ۳ ۱۱۳ ۱ ۱ 
معاذ بن جبل : ۱۰۶ 
العاصرة: ۶  .‏ ۰۳۷۲۱ ۰۳۷۷ ۰۳۸۰۱ 


TAY ۱ 
۱۱۰ ۵ ۵4۵۷ ۱۳۱ العترلة:‎ 
AYE ۲ ۲ ۲۱ 


1۰۲ ۰ ۷ ۱ 

الغریی عبد القادر: ۰۲۲۹ ۲:۷ 

الفاعل النووي العراقی : ۳۳۵ 

مکماهون» آرثر هنري: ۳۳۲ 

مل» جون ستیوارت : ۰۱۲۷ ۰۱۲۹ ۳۵۱ 

منهج الاستقراء: ۱۳۷ 

النهج التجريبي: ۰۱۲۶ ۰۱۲۷ ۰۱۲۸ ۰۱4۵ 
۱1 

النهج الحسي: ١40‏ 

المنهج العقلي: 21565 ۱۵۸ 

النهج العلمي: ۷ ۰۱۵-۳ ۰۱۵۵ 
ا م 

اللهج الفلسفي : ۱:0 

منیف» عبد الرمن: ۳۵۹ 

مور بازل (۱۸۹۷): ۳۶ 

الژغر الطلايي (۱۹۳۸: بروکسل): ۱۷۷ 

مور الطلبة العرب (۱۹۱۳: باریس): ۱۹6 

المؤتمر الفلسفي العربي (۳: ۱۹۹۲: عمان): 
۳۹۰ 

مور فیینا (۱۳۱۲ ۰ ۱۳۱۵): 8۰۲ 

موغر القمة الاقتصادية للشرق الاوسط وشمال 
افریقبا (۱۹۹۶: الدار البیضاء): ۰۲۹۵ 
۲ ۳۱۳ 

مور لندن (۱۹۰۵- ۱۹۰۷): ۳۵۵ 

موران ادغار: ۰۲۸۱ ۲۸۱ 

الوسوي؛ محمد جواد: 1۷ 

موقعة حطین (۱۱۸۷): ۱16 

موللر» أوغست: ۱۲۱ 

مونتسکیو: ۰۳۵۰ ۳۲۵۷ 

الیجی (امبراطور الیابان): ۳۸۲ 


(ن) 
نا البیر: ۲۱۵ 
نجاقي» سلیکان: ۲۰۸ 
التشار» علی سامی : ۰۸۹ ٩۰‏ 
النظام الاقتصادي السوري: ۲۰6 
التظام الاقتصادي العراقي: ۲۰۶ 
النظام الاقتصادي الفلسطيني : ۲۰۶ 
النظام الاقتصادي اللبنانی : ۲۰ 
النظام الأمريكي الجديد انظر النظام العالمي 
الخديد 
النظام البرلماني: 7147 
النظام الرأسمالي انظر الرأسمالية 
النظام الشرق أوسطي الجديد: 717 
- انظر أيضاً السوق الشرق أوسطية 
نظام الشوری: :۳ 
النظام العالمي الجديد: ۰۲۸۳ ۰۲۷۷ ۰۲۹۶ 
oY cT Te 47‏ 
النظام العربي الاجتماعي: 1514 
النظام العربي السياسي: 1654» ١66‏ 
النظام المعرفي البرهاتي: ٠١١‏ 
النظام المعرقي البيائي: ١817‏ 
النظام المعرقي العرفاني: ٠١١‏ 
النظام» ابراهيم: 204 ٠١9‏ 
النظرية التواصلية: 585 
نظرية فجوة التطور التقاني: ۳۱۹ 
نظرية هو التخلف: ۳۱۷ 
الفتا: ۰۳۰۹ ۰۳۱۲ ۰۳۱۳ ۳۲۶ 
نقاش ‏ سلیم : ۱۸۲ 


تمر ه فارس - ۲۳ ۳ ۲۰۸ 


التمور الآسيوية: 811 ل 

النهضة الأوروبية: 5١14‏ 

التهضة الصناعية : ۳۷ 

التهضة العربية الاسلامية : ۱8۵ 

النهضة العربية اشدیثة: ۰۸۶ ۰۱۳۲ ۰۱۳۳ 
2-٩ ۲ ۰ ۲ ۵‏ 


۰۱۷۲ ۰۱1۱۳ ۰۱۲۱ ۰۱۵۸ _ 
14° ۰ ٩ ۷۸ ۰۹ 
TAA FAY ۷ ۷ (۲ 6 FTI اال‎ 

النهضة الفقهية : ۶ 


نوري» فیس شمد: ۰۳۲۷ ۰8۰۳ ۰۷ 
نیتشه فريدريك : ۰۲۱۲ ۰۲۷۸ ۲۸۵ 
نیکسون» ریتشارد: ۳۸۹ 

(a) 
۳۳۵ : هجرة الیهود السوفیات ال اسرائیل‎ 
۳۵۶ : هتنغتون: صموئیل‎ 
۳۵۱ هویز» توماس:‎ 
۰۳۵۹۰۱ ۰۲۸۲ ۰۱۱۳ هیغل» فریدریش:‎ 

€ 

هیکل محمد حسئين: 195 
مهیکل محمد حسین : ۰۱۸۶ ۰۱۸۹ ۱۹۲ 


(و) 
وافی» علی عبد الواحد: ۲۰۷ 
وجدي» محمد فريد: ۳۹ 
الوحدة الاسلامية: ۰۱5۰ ۰۱۵۲ ۲۳۳ 
الوحدة الاوروبية : ۰۳۰۸ ۰۳۱۱ ۳۱۳ 
الوحدة العربیة: ۰۱۵۰ ۰۱۵۲ ۰۲۹۵ ۰۲۹۹ 
TIT ۳۱ TT oo‏ ۳۲۲ 
۶ ۰۳۲۵ ۰۳۳۲ ۰۳۳۳ ۰۳۳۰ ۳۸۲ 
الوردء عبد الأمير: ۰۳٩۱‏ ۰۳۹۹ 1۰ 
وسائل الاعلام: ۱2۰ 
الصسافة: ۰۱۷۸ ۰۱۸۲ ۱۸۵ 


"وعد بلشور (۱۹۱۷): ۰۱۱۳ ۰۱۷۰ ۰۳۳۲ 


Ni 
(ي)‎ 


الیازجي» ابراهیم: ۲۳۹ 
الیازجی» ناصیف: ۲۳۹ 
یسین» سید: ۰۳۵۶ ۳۵۵ 


یوسف؛ علي : ۲ 





هذا الكتاب 


7 


پستعر ضر ۱ الکتاب ۳ 0 العقل العر 3 3 ل ما قبل 
الإسلام. ثم خلال العصور اللاحقة حتى الحقبة الراهنة» 
0 یعالج مسالة العقلانة فى و ي الفکر الحر ف م | لر شاد هن ؛ و شر : 


إذ ۷ بر فس مقولة العشاد لم ا والا یمان ير قضن كذلك 
مشر له أن العقل الديني 57 سل من شر یه الث العلمي 5 


ان استعراض فترة النهوض الحضاري العري - 
الاسلامي تظهر أن النحويين والأطباء والرياضيين وعلماء 
الفلك والكيميائيين وسواهم قد ذهبوا في علومهم هذه إلى 
أبعد حد ممكن تسمح به الوسائل والأدوات المادية للمعرفة 
التي كا نت متوفرة في عصرهم. 

ويبقى صحيحاً القول أن العقل العلمى الايجابي أو 
الجر ق فف وراك كر ها اها الل 
الديني ذاته یفقد حیویعه الاستكشافية الريادية التي عرفها 
أثناء الفترة التأسيسية. وبمعنى آخر يدعو الكتاب إلى عدم 
إضاعة الام في إقامة التضاد بين العقل الديني والعقل 
العلمي خارج ال اا وا و 
والثقافية . 


الطبمة الثانية 
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